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- Que espécie de deus é Endovélico? 
Que poderes são os seus? 
A vossa tribo também o adora? 










- Esta obra não é de combate: podem lê-la os crentes e os descrentes. 
Todo meu empenho consistiu em apurar a verdade, no serviço da Ciência. 
Para mim as religiões não passam de fenômenos sociológicos: e como tais as trato. 




Este estudo tem como objetivo compreender como acontecem as apropriações do 
discurso científico, por parte de grupos religiosos neopagãos, para a elaboração dos cultos 
a Endovélico e para a construção da identidade celta. 
O neopaganismo, categoria conceitual que se enquadra nas espiritualidades 
alternativas, baseia-se no cruzamento referencial entre discursos de imaginário social e 
discursos científicos para a construção de seus cultos politeístas. Inspirados na idealização 
de sociedades antigas, como a dos celtas, os neopagãos utilizam-se do conhecimento 
científico para legitimar suas crenças sobre povos ancestrais e sobre antigos deuses 
pagãos. 
Utilizou-se como metodologia a análise do discurso de três grupos neopagãos, a 
partir de entrevistas e de textos disponíveis em seus websites. No neopaganismo ibérico 
nota-se a busca pelo reavivamento de uma identidade celta ancestral de povos do Ocidente 
Peninsular, enquanto antigas divindades ibéricas pré-romanas são adoradas. Endovélico 
é considerado o deus mais importante do panteão lusitano ou celtibero, sendo atualmente 
cultuado no local onde antes existiu o santuário romano dedicado a este deus. 






This study aims at understanding how the appropriations of scientific discourse 
take place, on the part of neo-pagan religious groups, for the elaboration of Endovellicus 
cults and for the construction of Celtic identity. 
Neopaganism is a conceptual category that fits into alternative spiritualities. 
Neopaganism is based on social imaginary and on the scientific discourses for the 
construction of its polytheistic cults. Inspired by the idealization of ancient societies, such 
as the Celts, Neopagans use scientific knowledge to legitimize their beliefs about 
ancestral peoples and about ancient pagan gods. 
The methodology consists of discourse analysis based on interviews and texts 
available on websites of three neo-pagan groups. In the Iberian neo-paganism, there is a 
revival of an ancestral Celtic identity of the peoples from the Western Peninsular. Ancient 
pre-Roman Iberian deities are worshiped in Iberian neo-paganism. Endovellicus is 
considered the most important god in ancient Iberian pantheon, and is currently worshiped 
in the place where the Roman sanctuary dedicated to this god existed before. 
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O objetivo dessa dissertação é compreender como acontecem as apropriações do 
discurso científico, por parte de grupos religiosos do neopaganismo ibérico, e quais são 
as suas implicações para suas construções da identidade celta e para a elaboração do culto 
a Endovélico, realizado em Alandroal (Portugal). As espiritualidades alternativas, 
categoria conceitual na qual os neopagãos estão incluídos, baseiam-se em tradições 
inventadas, inspiradas na idealização de povos antigos, como os Celtas, e utilizam-se do 
conhecimento científico para legitimar suas crenças (Bloch, 1998, p. 58 e Cordovil, 2015, 
p. 138). 
Ao se apropriarem da ciência, esses grupos humanos deslocam seus significados, 
recriando o imaginário social a respeito de alguns temas. Tendo em vista estes 
pressupostos, esta investigação pretende contribuir para as discussões atuais que buscam 
entender como os novos movimentos religiosos apropriam-se do discurso científico, 
especialmente da arqueologia, e atribuem novos significados aos referenciais religiosos 
da antiguidade, inventando tradições e recriando imaginários. 
Para exemplificar esta questão, escolhemos analisar o caso de três grupos 
neopagãos, a saber, a PFI - Associação Pagã (representação portuguesa da Pagan 
Internacional Federation), a Wicca Celtíbera (grupo religioso com adeptos na Espanha e 
em Portugal), e a Assembleia da Tradição Druídica Lusitana (atuante em Portugal). Estes 
grupos têm em comum a forte identificação com a questão celta e o culto a divindades 
indígenas pré-romanas da Península Ibérica, com destaque para Endovélico, considerado 
o principal deus do panteão ibérico. 
Endovélico é uma divindade originariamente indígena, cultuada inicialmente na 
região que se tornou a província romana da Lusitânia. No período do domínio romano na 
Península Ibérica, esta e outras divindades tiveram seus cultos reelaborados aos moldes 
romanos, fato este que permitiu registros de esculturas e inscrições, assim como aconteceu 
com várias outras deidades, que no século XVI, foram redescobertas. 
A primeira menção ao Endovélico após o período da Romanidade data de 1593, 
quando o humanista André de Resende menciona os materiais romanos encontrados na 
construção da capela de São Miguel da Mota, em Terena, concelho do Alandroal, distrito 
de Évora, em Portugal. Desde essa época, Endovélico tem gerado dúvidas e suposições, 
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entrou nas graças do meio erudito nacional hispânico e em outras partes da Europa, e foi 
alvo de idealizações em ficções reconstrucionistas românticas, como na obra A voz dos 
deuses, de João Aguiar, publicada em 1984. 
Atualmente, grupos designados neopagãos buscam cultuar Endovélico e outras 
divindades lusitanas, ressignificando suas características a partir do que as investigações 
históricas e arqueológicas anunciam. De 2002 a 2010, a PFI realizou uma peregrinação 
anual de culto a Endovélico, a decorrer no mesmo sítio onde se acredita que tenha existido 
o santuário do deus em época romana. 
Desde 2014, a confissão religiosa Wicca Celtíbera, que tem origem na Espanha e 
é reconhecida também em Portugal, é quem realiza o culto. Em 2010, a Câmara de 
Alandroal, iniciou o festival bienal “Por Terras do Endovélico”. O evento acontece no 
verão e conta com diversas programações, como congressos acadêmicos, exposições, 
atrações culturais e passeios no sítio arqueológico no qual teria existido o santuário do 
deus lusitano. Atualmente os rituais realizados pela Wicca Celtíbera fazem parte da 
programação do festival organizado pela Câmara. 
Entre a nova tradição inventada pelos grupos neopagãos e a tentativa de estimular 
o turismo por parte da Câmara de Alandroal, percebemos a vértebra que sustenta as 
investidas de valorização do patrimônio e a identidade cultural lusitana: o conhecimento 
científico arqueológico. É através das investigações científicas, nomeadamente dos 
esforços históricos e arqueológicos, que a sociedade tem acesso às informações do 
passado da região. No âmbito religioso, coube aos grupos criarem um culto inspirado 
numa divindade da qual as poucas referências que se conhecem são por meio de vestígios 
talhados em pedras, com trechos de dedicatórias e pedaços de estátuas, trazidos à tona e 
interpretados por arqueólogos. 
A tentativa de resgatar cultos antigos é marca dos movimentos e grupos que se 
autointitulam neopagãos e não são exclusividade dos portugueses e espanhóis. Em outras 
partes da Europa também é possível encontrar grupos que se dispõem a ressignificar um 
determinado espaço público, com a proposta de reavivar uma sacralidade existente 
anteriormente, como é o caso do monumento arqueológico de Stonehenge, na Inglaterra 
(Blain e Wallis, 2006, p. 211). 
As proposições de reconstrução ou reavivamento das espiritualidades antigas, 
caracterizam-se pela tentativa de valorização do arcaico e refletem uma idealização do 
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passado. Nessa busca de resgate do passado, um novo sentimento identitário passa a ser 
marca desses grupos religiosos, que defendem a importância de se “honrar” os ancestrais, 
aproximando-se do reavivamento das construções identitárias nacionalistas, que se 
desenvolveram principalmente a partir da segunda metade do século XVIII no contexto 
da consolidação dos Estados-Nação. 
No caso dos países europeus da franja atlântica, historicamente, construiu-se uma 
grande identidade celta, que abrange os diversos movimentos nacionalistas e suas 
especificidades regionais. Esses movimentos celtistas ou celtomaníacos1, identificados 
num período chamado de Celtic Revival ou Renascença Celta, desenvolveram-se ao longo 
do tempo até chegarem aos dias atuais, onde grupos neopagãos também utilizam a 
identidade celta como uma categoria ampla, que abriga subcategorias identitárias 
regionais. Por exemplo, em algumas regiões da Espanha são comuns as identificações 
com a “categoria” identitária celta e a “subcategoria” galega ou celtibérica. Em Portugal, 
é possível perceber a identificação com a categoria celta e a subcategoria lusitana. 
Na construção da identidade celta, esses grupos tendem a buscar fontes científicas 
para melhor compreenderem o passado de suas regiões e como viveram os seus ancestrais 
celtas, nas suas diversas denominações regionais. Em relação aos neopagãos da Espanha 
e de Portugal, percebemos que seus discursos são principalmente embasados nos estudos 
arqueológicos, com recursos genéticos e linguísticos mais recentes, os quais 
apresentariam informações sobre os antigos povos celtas que teriam habitado a Península 
Ibérica, como a obra Celtic From the West (Cunliffe e Koch, 2012). Esse conhecimento 
é usado como recurso para a formação de seus discursos identitários que afirmam ser os 
portugueses e espanhóis descendente dos antigos povos celtas do Ocidente da Península.  
O culto a antigas divindades da Península Ibérica também é um recurso utilizado 
para a legitimação de suas identidades celtas. Os neopagãos politeístas analisados nesse 
estudo, demonstraram que as antigas deidades locais, especialmente Endovélico, também 
reforçam o sentimento de ligação com os povos ancestrais da região. Também se percebeu 
a referência a Viriato, personagem histórico lusitano que teria liderado a resistência aos 
invasores romanos, considerado herói pelos grupos neopagãos. A adoração ao deus 
Endovélico e ao herói Viriato também é resultado das leituras de conteúdos científicos, 
 
1 Embora as duas expressões sejam encontradas na literatura científica, ao longo deste trabalho, optamos por usar 
os termos “celtista” e “celtismo”, por considerar pejorativo os termos “celtomaníaco” e “celtomania”. 
Consideraremos de característica celtista tanto os movimentos nacionalistas dos séculos XVIII, XIX e XX como os 
grupos neopagãos atuais que se identificam com a cultura celta. 
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especialmente arqueológicos, por parte dos neopagãos, que se aproximam da história de 
suas regiões por meio do conhecimento produzido pela ciência. 
 
 
1 Metodologia e distribuição dos capítulos 
Para compreender como a apropriação da arqueologia e do discurso científico 
contribuem para a formação da identidade celta e do culto ao Endovélico na Península 
Ibérica, optamos por uma metodologia de caráter exploratório, que visa reunir métodos 
para a compreensão de fenômenos sociais contemporâneos, que têm implicações na 
atribuição de sentidos ao conhecimento histórico. 
Optamos por analisar o discurso dos grupos neopagãos a partir de entrevistas 
realizadas pessoalmente e por email. Também foram analisados os conteúdos 
disponibilizados em materiais impressos e nos websites dos grupos. A revisão 
bibliográfica também foi utilizada, para melhor compreender os contextos históricos e 
atuais nos quais esses grupos estão inseridos. 
No primeiro capítulo, apresentamos um panorama histórico do que foram os 
movimentos celtistas nacionalistas do século XVIII até o século XX, demonstrando as 
especificidades dos principais países considerados de influência celta, dando especial 
destaque à Espanha e Portugal. Dessa forma, acreditamos ser possível compreender a 
continuidade histórica e as diferenças entre o celtismo nacionalista e os neopagãos atuais. 
No segundo capítulo, falamos das transformações sociais da modernidade que 
levaram a um contexto propício para o surgimento das espiritualidades alternativas, 
explorando conceitos como o de secularização, desencantamento e reencantamento da 
ciência. Nesse contexto, abordamos a apropriação da ciência por parte de grupos 
religiosos, propondo o termo “encantamento da ciência” para designar essa relação. 
Partindo para o entendimento de um campo específico da ciência, a arqueologia, 
falamos sobre o cruzamento do conhecimento científico, da relação com os sítios 
históricos e dos sentimentos identitários e de pertença por parte de grupos neopagãos 
contemporâneos, exemplificados na relação entre Arqueologia Pública e Arqueologia 
Alternativa. Ainda nesse capítulo apresentamos também o percurso histórico do 
neopaganismo. 
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No terceiro capítulo, abordamos o contexto do neopaganismo no cenário religioso 
na Espanha e em Portugal, apresentando os três grupos estudados. Em seguida, faremos 
a análise do discurso da identidade celta nos dois grupos2 que dão destaque ao celtismo: 
a Wicca Celtíbera e a Assembleia da Tradição Druídica Lusitana. 
No quarto capítulo, faremos um levantamento do estado da arte das investigações 
arqueológicas sobre Endovélico. A intenção é compreender as hipóteses e consensos 
científicos que já existem sobre o significado dessa divindade, para depois observar quais 
os desdobramentos desse conhecimento ao serem apropriados pelos grupos neopagãos. 
No quinto e último capítulo, apresentamos como foram e são realizados os cultos 
ao Endovélico em Alandroal (Portugal), respectivamente pela PFI e pela Wicca Celtíbera. 
Abordaremos também quais os sentidos atribuídos ao deus por estes grupos, comparando-
os com o discurso científico atual. Faremos uma análise para compreender as implicações 
da relação entre os grupos neopagãos, a Câmara Municipal de Alandroal e, 
principalmente, o conhecimento científico arqueológico sobre o deus e seu espaço 
sagrado, de reconhecida importância histórica para a região. 
Por fim, faremos a conclusão do trabalho, ressaltando os principais resultados que 
foi possível observar ao longo das análises feitas nesta dissertação. 
Acreditamos que este trabalho se situa num esforço científico de integração entre 
o conhecimento histórico já produzido sobre o passado e o desbravamento do contexto 
contemporâneo. Mais especificamente, acreditamos que, inspirado nos parâmetros da 
história do tempo presente, este trabalho possui relevância para as discussões que visam 
compreender como a história faz-se e refaz-se no imaginário social. 
Como disse o poeta Mário Quintana, “o passado não reconhece o seu lugar: está 
sempre presente”. E por este motivo a História, enquanto disciplina, nunca é algo apenas 
sobre o passado. 
Além da relação do passado e do presente na história, outra dimensão que se 
destaca neste trabalho é a religião. As religiosidades e as espiritualidades tendem a ser 
estudadas com cautela. Para as ciências humanas, históricas e sociais, a religião é um 
nível social que, como qualquer outro, sofre influência do contexto cultural de sua época. 
 
2 Nesta análise, optamos por não incluir a PFI, posto que, embora considere Endovélico e os lusitanos como celtas, 
este grupo não é exclusivamente celtista. A PFI considera-se uma congregação politeísta e pratica o culto de 
divindades de outros troncos culturais antigos, como o greco-romano e nórdico. 
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Porém, também fazem parte dos meandros subjetivos do sagrado. Isso, por si só, exige 
do investigador uma fina atenção. 
Estudar um sentimento religioso e espiritual constituído com base na idealização 
do passado torna-se um desafio para qualquer investigador, especialmente no início de 
sua carreira. Esperamos que com este trabalho, possamos contribuir para os estudos da 
história e da cultura das religiões, percebendo as sutilezas do esforço de dedicar-se a 
compreender o passado no presente e os seus possíveis futuros. 
Nossa intenção nesta dissertação foi contribuir para a ciência histórica e social. 
Neste sentido, esperamos ter cumprido a tarefa com todo o rigor científico necessário. Por 
fim, esperamos também, sinceramente, que os grupos humanos estudados neste trabalho, 
objetos e sujeitos desta dissertação, possam sentir-se de alguma forma contemplados. 
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CAPÍTULO I – NACIONALISMO E CONSTRUÇÃO DA IDENTIDADE CELTA 
 
 
1 O nacionalismo: da política e da cultura 
Os movimentos nacionalistas surgidos especialmente na Europa tiveram seu início 
no século XVIII e apogeu no século XIX, sendo que deles permaneceram resquícios no 
início do século XX. O período de efervescência destes nacionalismos coincidiu com 
redefinições políticas ocorridas em grande parte dos países ocidentais, na formação dos 
Estado-Nações, e refletiu-se também nas expressões culturais, a partir de movimentos 
artísticos e literários românticos e neo-românticos. Influenciou também estes 
nacionalismos, o antiquarismo, que ainda estava a caminho de tornar-se o que hoje é a 
arqueologia, com suas descobertas sobre a história e a pré-história. 
Procurar entender e valorizar o passado de cada nação fazia parte dos esforços de 
construção das identidades nacionais. De acordo com Pris Morgan (2018, p. 101), a 
modernidade produziu esse tipo de nacionalismo que construiu uma identidade 
imaginada, embasada em um passado mítico e místico. Para Benedict Anderson (2006, p. 
37), as nações modernas podem ser consideradas comunidades imaginadas, posto que 
baseiam seus laços de pertença e o seu sentimento de unidade em vínculos simbólicos 
construídos a partir de interesses comuns. Esses vínculos precisam ser construídos 
ideologicamente dada a impossibilidade de baseá-los em interações face-a-face. 
O nacionalismo encontrou expressões variadas nos diversos países europeus, de 
acordo com o conhecimento histórico da época e a situação política do momento. Embora 
cada nação que estava sendo forjada tenha tido suas expressões nacionalistas com 
variados argumentos próprios, alguns fatores foram comuns à maioria dos países 
europeus, como o apelo à origem da raça e a idealização de um passado glorioso para 
justificar as decisões políticas que estavam sendo feitas. 
Por meio de especulações históricas - em parte embasadas no conhecimento 
histórico, no folclorismo, na literatura e nas descobertas (quase) científicas do 
antiquarismo - uma temática tornou-se quase sinônimo de nacionalismo na Europa: o 
celtismo ou a celtomania. O termo "celta" alcançou grande popularidade durante a era 
vitoriana, inspirando um renascimento celta da literatura a partir do final do século. 
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A temática de um suposto passado celta foi um recurso utilizado na literatura, na 
política e também nos esforços científicos da época. O celtismo tanto serviu como 
argumento para a unificação dos estados nacionais, quanto foi usado como pretexto para 
o fortalecimento da diferenciação regional. Foi um movimento que esteve presente em 
diversos países, forjou discursos nacionalistas, influenciando o trabalho de antiquários e 
historiadores. 
A noção de “celta” foi manipulada de diversas formas nos discursos das origens 
das nações. Cultura celta, populações celtas, línguas celtas, heróis, poetas e sacerdotes 
celtas. No quesito das construções identitárias nacionais, a categoria discursiva do 
celtismo esteve relacionada à grande categoria da raça ariana e às diversas subcategorias 
de denominações dos povos antigos do local (exemplo: gauleses/bretões na França, 
iberos/galegos/lusitanos na Península Ibérica, etc.). 
Os argumentos relativos à raça ganharam grande proporção. A língua, a cor e as 
tradições culturais foram interpretadas como fator de distinção entre os povos e 
consequentemente de hierarquia entre o que era considerado superior. As construções 
identitárias nacionais e a criação das comunidades imaginadas criaram as bases do que 
viriam a ser as tragédias fascistas. Argumentos científicos foram distorcidos e utilizados 
para legitimar discursos criminosos, racistas e xenófobos. O nacionalismo criou um 
espólio perigoso e tudo que esteve associado àquele período estava sob suspeita de apelo 
a sentimentos xenófobos. 
Por este motivo, o celtismo como fenômeno social oriundo do nacionalismo esteve 
por muito tempo atrelado aos imaginários racistas. Na realidade, até os estudos relativos 
às línguas e às ocupações dos povos antigos no território europeu passaram a ser 
cautelosos quanto às suas divulgações, devido ao receio de receber interpretações racistas.  
Porém, apesar da associação ao contexto racista e extremista, em termos culturais, 
o celtismo dos séculos XVIII, XIX e XX é muito mais vasto e complexo e comporta 
muitas formações discursivas que influenciam até os dias atuais. O celtismo figurou de 
diferentes formas entre os discursos nacionalistas, teve mais impacto em uns países do que 
em outros e foi explorado como justificativa para diversos argumentos. 
Mesmo não podendo ser resumido como um apelo único e coeso, o termo celta 
atravessou os séculos e entrou para o imaginário contemporâneo com afinco. No século 
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XXI, o celtismo continua presente em expressões artísticas (música celta3, literatura e 
cinema4), nas formas de expressões culturais nacionais (festivais celtas5) e nos discursos 
das novas religiosidades e espiritualidades, tão comuns na atualidade. 
Para este trabalho, vamos focar-nos nas expressões religiosas que se consideram 
celtistas. Essas expressões em geral são baseadas tanto no imaginário, como no discurso 
científico sobre o que é ser celta. Para compreendermos as construções imaginárias dos 
celtistas atuais, é necessário compreender os movimentos nacionalistas que deram origem 
ao celtismo contemporâneo. Neste sentido, propomo-nos apresentar um breve panorama 
do que foram estes movimentos e como eles se desenvolveram em cada país. Para isto, 
optamos por dedicar, preliminarmente, uma breve atenção às nações tradicionalmente 
consideradas “celtas” (a saber: Inglaterra, País de Gales, Escócia, Irlanda e França), para 
além de Espanha (em especial, das regiões das Astúrias e Galiza) e Portugal, que se 
inserem de alguma forma nas construções identitárias celtas tardias. 
A seguir apresentaremos um resumo individual de cada país, sobre como se 
relacionaram com os movimentos celtistas de caráter nacionalista e romântico, até 




Em 1723, o inglês William Stukeley (1687-1765), clérigo anglicano, membro da 
The Royal Society e antiquário pioneiro na temática celta, escreveu os textos A Temple 
Restor’d to the British Druids (1740) e Abury: A Temple of the British Druids (1743), nos 
quais, defendia a ideia de que todo monumento pré-histórico das Ilhas Britânicas, 
destacando-se Stonehenge e Averybury, eram construções originárias dos druidas. O 
texto de Stukeley precedeu uma série de obras que debruçar-se-iam sobre a temática da 
pré-história e da antiguidade europeia, na busca de valorização de outras origens que não 
fossem a antiguidade clássica greco-romana, que já tinha sido tão destacada no período 
renascentista. 
Além da literatura, a temática céltica e druida crescia no interesse social. A partir 
do século XVIII, diversos grupos e fraternidades interessados no celtismo foram 
formados, utilizando o termo “druida” para se autodefinir. Um dos mais antigos de que 
 
3 A cantora irlandesa Enya atingiu sucesso internacional ao associar o gênero celta à  música New Age (Mc Coy 2014). 
4 Vide as numerosas releituras contemporâneas do ciclo arturiano no cinema (Bacega 2010). 
5 O maior destes festivais é o Festival de Lorient, surgido em 1971 (Branco 2015). 
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se tem conhecimento foi a Ancient Order Druids (ADO)6, da qual William Stukeley fazia 
parte. Fundada em 1717 pelo antiquário britânico John Toland, a Ordem era formada por 
cristãos de famílias aristocráticas, geralmente maçons, com interesse em filosofia e 
ocultismo, conciliando este conhecimento com a religiosidade cristã (Lakey-White, 2009, 
p. 60-61). A ADO deu origem a outros grupos, ao passo que outras fraternidades também 
foram criadas ao longo dos próximos séculos, tendo seus membros sempre alegado uma 
origem mais remota a fim de se legitimarem. 
No século seguinte, o interesse pela questão celta permaneceu na cena cultural. 
Entre os textos e obras que circularam no eixo britânico no século XIX está um artigo de 
autoria anônima, intitulado Celtic Characteristics, publicado em 1863 na Duffy’s 
Hibernian Magazine, um periódico de lendas, contos e antiguidades. O autor afirma que 
a palavra 'celta' era, para gregos e romanos, sinônimo de 'gálata' e 'gaulesa', e que o nome 
remetia a Galates, filho de Hércules (Welshman, 2013, p. 61) Enquanto em alguns 
discursos o passado celta era conciliado com a mitologia clássica, em outros via-se a 
notória tentativa de apartar o imaginário celta da antiguidade greco-romana. Nesse 
contexto iniciam-se os estudos celtistas que visavam aprofundar os conhecimentos acerca 
das especificidades dos povos celtas. 
Os estudos do folclore, juntamente com o desenvolvimento da antropologia e da 
etnologia e da transição do antiquarismo para a arqueologia, foram alguns fatores 
propícios à proliferação dos estudos celtistas. Os trabalhos da The Folklore Society, criada 
em 1878 em Londres, demonstram a tentativa de encontrar uma raiz celta em tradições 
presentes nas comunidades camponesas das ilhas britânicas. Thomas Wright (1810- 
1877), escritor e antiquário e fundador da British Archaeological Association, também 
defendia a existência de semelhanças entre as tradições dos antigos Celtas e as 
comunidades rurais do século XIX. 
A crença no passado celta aumentou o interesse pelos megálitos, os quais recebiam 
diversas interpretações que os associavam aos povos ancestrais. Um artigo anônimo 
intitulado “Ao lado do cromeleque”, publicado na Pall Mall Gazette, descreveu uma visita 
a um monumento megalítico no País de Gales conhecido como “O túmulo da fada”. A 
pré-história e a história antiga das Ilhas Britânicas estavam em voga e entre as motivações 
parecia estar a necessidade de idealização do passado daquelas nações (Welshman 2013, 
p. 61). 
 
6 No próximo capítulo, veremos como esses grupos deram origem a algumas das Ordens atuais. 
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Richard Jefferies (1848-1887) foi um romancista que se dedicou à valorização da 
natureza. Suas obras refletiam sobre a paisagem natural como cenário sublime no qual 
reside a memória e o espírito das populações humanas que ali viveram. No texto Celtic 
Characteristics, Jefferies atribui aos Celtas as características guerreiras, aventureiras e 
reflexivas sobre a vida e a natureza (Welshman 2013, p. 67). Em seus escritos, Jefferies 
citava cenários com túmulos de antigos guerreiros, associando-os em personalidade aos 
cavaleiros de sua época vitoriana. Esse estilo de escrita reforçava as supostas ideias do 
pensamento celta antigo, que acreditava em espíritos ancestrais, na imortalidade da alma 




William Sharp (1855-1905), escritor e poeta escocês, foi uma figura-chave do 
renascimento celta na literatura do final do século XVIII e início do século XX Publicou 
um artigo pela Contemporary Review, intitulado “Celta”. Sob o pseudônimo feminino 
Fiona Macleod, Sharp afirmava que conhecer o passado celta era uma necessidade 
espiritual do final do século XIX. Ele classificava esse movimento como um esforço de 
redescobrir ao invés de reconstruir, opondo-se à  expressão “reconstrucionismo”, muito 
atribuída ao celtismo (Welshman 2013, p. 68). Sharp foi membro da famosa Ordem 
Hermética da Aurora Dourada (Golden Dawn), que, durante muitos anos, esteve ativa em 
vários países e deu origem a várias outras fraternidades filosóficas e esotéricas. 
Sharp entendia que, por meio dos estudos celtas, era possível reparar uma conexão 
perdida com o mundo natural, a qual os antepassados haviam vivenciado. Os sentimentos 
de uma sociedade cada vez mais industrial e secular, que afastava os humanos do tempo 
e das dinâmicas do mundo natural geravam uma onda de insatisfação que se revelava no 
pensamento científico e na literatura da época. 
Sharp’s interpretation of the Celts focused on their strength, courage 
and appreciation of beauty, which they believed could lead to higher 
forms of spiritual realisation. For Sharp, and for Jefferies, the Celts were 
a connection between historic and prehistoric times, bridging the gap 
between the known and the unknown. In his article, Sharp echoes 
Jefferies’ belief that past societies were more closely affiliated with 
their native landscapes and that − even amidst the anxieties at the turn 
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of the century− this affiliation may yet be realised in modern society 
(Welshman, 2013, p. 68). 
No mesmo sentido de valorização de uma relação mais próxima com a natureza 
estabelece-se uma idealização do passado, como um tempo em que se vivia em comunhão 
espiritual com a paisagem natural. A identidade celta, construída a partir das realidades 
nacionais diversas, sempre está relacionada com a oposição romântica ao mundo cada vez 
mais técnico. Outro fator que demarca a procura do elo ancestral celta é a necessidade da 
afirmação da legitimidade histórica de um povo e uma nação. 
No caso da Escócia, a invenção da tradição nacional que hoje conhecemos foi 
desenvolvida a partir dos finais do século XVIII. O processo deu-se como uma “rebelião” 
cultural contra a Irlanda, negando a relação histórica entre os dois países, a fim de elaborar 
artificialmente novas tradições das Terras Altas, alegando tratar-se do resgate de tradições 
antigas, forjando uma identidade ancestral que posteriormente foi adotada também nas 
regiões das Terras Baixas e Escócia Ocidental. 
Entre os argumentos está a ideia de que os escoceses celtas das Terras Altas de 
língua irlandesa não eram invasores vindos da Irlanda no século V d.C., mas já estavam 
na Escócia há muito tempo, correspondendo aos Caledônios que haviam lutado contra os 
exércitos romanos, conforme antiga lenda. Essa noção foi refutada pelo arqueólogo 
escocês Thomas Innes (1662-1744), que, de fato, tinha razão. O que se sabe hoje é que a 
antiga população das chamadas Terras Altas da Escócia foi composta por imigrantes 
irlandeses dos fins do século V até meados do século XVIII, a região era mais ligada 
social e culturalmente à Irlanda do que às Terras Baixas (Trevor-Roper, 2018, p. 27). 
Porém, a ideia dos Escoceses como povo distinto foi muito reforçada por outras 
personalidades como o poeta escocês James Macpherson (1736-1796), um dos sócios 
fundadores da Highland Society em1820, sociedade céltica de Edimburgo. Em conluio 
com John Macpherson (1745-1821), que embora tenha o mesmo sobrenome não era seu 
parente, elaborou uma farsa literária na tentativa de demonstrar que a Escócia tinha um 
passado épico original, do qual a Irlanda, no máximo, era descendente, ao invés de 
ancestral. 
Em 1807, Macpherson alegou que havia traduzido um antigo poema épico escocês 
chamado Fragments of Ancient Poetry collected in the Highlands of Scotland, baseado 
em um personagem lendário da literatura gaélica chamado Ossian (Oisín), porém, a 
verdade é que ele recolheu baladas irlandesas e adaptou-as ao cenário escocês. A farsa 
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teve sucesso durante um tempo, porém, quando foi descoberta, rendeu aos Macpherson a 




Quando se fala da construção da identidade celta na Irlanda pensa-se logo no 
Celtic Revival, movimento social e literário que marcou culturalmente o país nos séculos 
XIX e XX. Escritores como William Butler Yeats (1865-1939), George Russell (1867- 
1935), Lady Gregory (1852-1932) e John Synge (1871-1909) dedicaram-se a criar uma 
literatura nacional irlandesa. Com obras escritas em inglês, os autores retratavam uma 
Irlanda ancestral e idílica (Abrantes, 2018, p. 60). Além da literatura, estudos dedicados 
à língua galesa também tiveram destaque. 
O Ato de União, criado em 1801, estabeleceu o Reino Unido da Grã-Bretanha e 
Irlanda, tornando o inglês a língua oficial dos negócios e do comércio, contribuindo para 
que os costumes e as especificidades dos modos de vida irlandesa fossem desvalorizados. 
Como forma de resistência ao declínio da cultura irlandesa, o político e linguista Douglas 
Hyde fundou, em 1893, a Liga Gaélica, na tentativa de resgatar as tradições e valorizar o 
idioma. Hyde acreditava que o fortalecimento da língua era fundamental para a 
construção da identidade nacional ancestral gaélica e celta, relacionando-se também com 
o nacionalismo na política. 
Esse movimento serviu de pano de fundo aos movimentos nacionalistas que, em 
1921, conseguiram tornar a Irlanda um estado-livre (Free State) e estabelecer a República 
da Irlanda em 1922 (Abrantes, 2018, p. 59). Diante da ambiguidade racial percebida pelos 
Irlandeses e das frustrações inerentes ao fracasso da Irlanda em prosperar, o celtismo 
surge como uma solução na qual se projeta um futuro nacional a partir da invenção de um 
passado celta glorioso (Culleton, 2014, p. 203). 
No século XVIII, o escritor irlandês, historiador e antiquário Charles O’Conor 
(1710–1791), na sua obra Dissertations on the Ancient History of Ireland (1753) defendia 
a ideia de um passado Celta para a Irlanda (González, 2014, p. 182). Também o militar 
britânico enviado à Irlanda e antiquário Charles Vallancey, defendeu essa tese na obra A 
Vindication of the Ancient History of Ireland (1786). Nela o autor reinterpreta as lendas 
procedentes do Lebor Gabála Érenn, um conjunto de manuscritos que descreve a 
constituição da Irlanda a partir de diversas invasões celtas, ocorridas até ao século XI, 




5 País De Gales 
Os Galeses na Idade Média estavam vagamente conscientes de sua ligação com os 
Córnicos e os Bretões, mas não haviam ainda se apropriado do termo celta. Os antiquários 
ingleses John Leland (1506-1552) e John Bale (1495-1563) levantaram, ainda no século 
XVI, a hipótese de que os bardos seriam sucessores dos druidas, já que ambos eram 
figuras de autoridade e possuíam a função profética (Morgan 2018, p. 80). 
Em 1703, o teólogo e monge cisterciense inglês Paul-Yves Pezron (1639-1706) 
publicou um livro, que foi reimpresso até o século XIX, no qual comparava os galeses e 
bretões, por meio de suas origens atribuídas pelas fontes clássicas, entendendo-os como 
celtas (keltoi). Pezron não utilizava métodos científicos, porém, seus escritos eram 
interessantes e estimulavam a imaginação. 
Assim como Pezron, o naturalista e antiquário galês Edward Lhuyd (1660-1709) 
acreditava que o galês vinha de uma língua-mãe hipotética, denominada céltico. Lhuyd 
realizou uma análise comparativa da língua galesa com o idioma côrnico (em fase de 
extinção) e o bretão. 
Assim, no início do século XVIII, já predominava a noção de que os druidas 
pertenciam aos antigos antepassados galeses. O imaginário da figura druida não mais o 
retratava como o obscurantista arcano capaz de realizar rituais de sacrifício humano, mas 
como sábio e intelectual que defende a fé e a honra de seu povo (Ranger e Hobsbawn, 
2018, p. 81). Havia diversos esforços para mostrar que a cultura galesa era genuína e 
descendia dos celtas, nos quais se destacavam nomes de estudiosos como os poetas e 
antiquários galeses Evan Evans (1731-1789) e Edward Williams (1747-1826). 
Edward Williams foi um dos responsáveis por fazer do celtismo uma moda. 
Williams criou a Gorsedd, comunidade ou religião dos modernos bardos, e ficou 
conhecido pelo seu nome bárdico, Iolo Morganwg. Williams acreditava que ele e seu 
amigo Edward Evan eram os únicos sobreviventes de uma antiga ordem bárdica e que era 
tempo de revelar os segredos recebidos pelos sucessores dos druidas. 
A teologia druídica de Iolo lembrava bastante seu unitarismo, 
acrescentando-se uma boa dose de pacifismo. As cerimônias 
druídicas de Iolo eram complexas, mas privadas de sacrifícios 
humanos. Iolo disse aos bardos reunidos em seu Gorsedd no 
alto da montanha Garth, próximo a Cardiff, em 1797, que ele 
pretendia fazer com que o povo apoiasse a linguagem deles 
(deve-se acrescentar que Iolo havia sido educado falando 
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inglês, mas pregava o uso do galês com o fervor de um 
convertido), com que conhecessem sua história através das 
canções e com que se chegasse a uma religião moral sem 
necessidade de rixas entre os credos (Morgan, 2018, p. 83). 
Williams tinha vários opositores entre os estudiosos do passado galês, que 
desconfiavam de seu rigor científico. Apesar da influência cultural que alcançou, ele foi 
considerado um falsário após sua morte, quando descobriram que ele forjou vários 
manuscritos que alegava serem antigos textos galeses. 
O romantismo com que foi restaurada a antiguidade do País de Gales foi muito 
significativo culturalmente. A nação que não era um Estado político, apegou-se a um 
passado mítico e glorioso, do suposto povo ancestral celta, guerreiro e conquistador. Até 
meados do século XIX os românticos galeses ainda estavam em voga, porém, aos poucos 
foram sendo mais esquecidos, quando da ascensão dos novos movimentos patrióticos 
radicais e não conformistas. Mas, sem dúvida, o passado restaurado e as tradições 




Na França também proliferou o imaginário sobre o passado celta e isso aconteceu 
de maneira distinta em suas regiões, conforme veremos a seguir. De acordo com Dietler 
(1994, p. 592), o período do Segundo Império e da Terceira República marcou o ápice do 
engajamento popular emocional com a identificação celta, com proporções que chegam 
até os dias atuais. 
A França formou-se como Estado antes que tivesse sido formada sua ideia de 
nação. No contexto pós-revolucionário era necessário construir uma identidade nacional, 
que integrasse culturalmente as regiões, para além do vínculo político. Para a construção 
da identidade nacional unificada, era necessário apelar para a herança étnica da 
antiguidade, na qual os franceses tinham três grandes vertentes: os francos, os romanos e 
os celtas. Em diferentes épocas, cada uma dessas identidades foi requerida, para reforçar 
posicionamentos políticos e formas de governo. 
Os francos, que deram origem ao nome do país, eram povos de língua germânica, 
que chegaram à Gália nos finais do Império Romano, estabelecendo a dinastia merovíngia 
no século V d.C. Até à Revolução de 1789, a identidade franca foi manipulada pela 
nobreza e realeza, utilizando-as para legitimar o suposto direito dos conquistadores sobre 
a massa das pessoas comuns. O rei merovíngio Clóvis foi tido como a principal referência, 
25  
posto que se converteu ao cristianismo, combinando simbolicamente com a monarquia 
francesa, que aliava convenientemente a Igreja e a sanção divina para seu governo 
(Dietler, 1994, p. 587). 
Já os romanos, que conquistaram o território no século I a.C., foram muito 
invocados no contexto revolucionário, inspirando o vocabulário político da época. O 
contexto era de confirmação da distinção entre classes, que era reforçado pelas origens 
em diferentes identidades étnicas de cada classe. Segundo os escritos de Conde de 
Boulainvilliers (Dietler, 1994, p. 587), a França era composta por duas raças: a nobreza, 
formada pelos descendentes dos francos, e o terceiro estado, que eram descendentes dos 
galo-romanos. Para Boulainvilliers e seus pares, isto era uma forma de reforçar seu 
posicionamento contra a mobilidade social, pela qual plebeus burgueses (correspondentes 
aos “gauleses”) estavam sendo promovidos a posições de nobreza. 
A construção étnica das classes acabou gerando um foco de contra-mobilização 
popular com a eclosão da Revolução de 1789. Neste momento, a identidade celta foi usada 
para se opor à nobreza em uma revolução baseada no conflito racial. Posteriormente, a 
identidade celta foi requerida para o projeto unificador do novo processo de nacionalismo 
popular, a partir do qual a nação foi finalmente definida como uma comunidade. 
 
 
6.1 A CELTICIDADE DA ANTIGA GÁLIA 
Após a Revolução, os celtas passaram a muito debatidos pela comunidade 
acadêmica e literária, fornecendo uma base potencial para o sentimento de comunidade 
étnica. Surge então a expressão “nossos ancestrais, os gauleses”. Identificando os 
gauleses como povo ancestral celta, os franceses passaram a representá-los como um povo 
guerreiro e de caráter, tendo como herói Vercingetórix.7 
Com o estabelecimento do Império Francês sob Napoleão, foram desenvolvidas 
possibilidades ambíguas de relação entre as identidades celta e romana. Em 1805, 
Napoleão fundou a Academie Celtique8, sob a direção do secretário Eloi Johanneau, tendo 
a imperatriz Josefina como patrona. Inspirada nos exemplos britânicos como a 
Archeologia Britannica, a Academia tinha a tarefa de pesquisar as antiguidades e as 
línguas dos celtas gauleses. 
Napoleão também fundou o Musée d'Archéologie Nationale e financiou 
 
7 Chefe gaulês do povo dos arvernos que liderou a grande revolta gaulesa contra os romanos entre 53 a.C. - 52 a.C. 
8 Posteriormente, a Academie Celtique viria a se tornar a Société des Antiquaires de France. 
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escavações em três dos principais assentamentos da Idade do Ferro, os quais foram palco 
da revolta liderada por Vercingetórix. Mesmo tendo criado recursos que valorizavam a 
pesquisa sobre o passado gaulês, Napoleão também enfatizava o potencial simbólico do 
legado imperial romano, que alinhava com suas aspirações militares de conquistas. Seu 
discurso defendia que se fazia necessário reconhecer a coragem e os valores gauleses, 
mas não se podia esquecer que o triunfo dos exércitos romanos levou aqueles povos a um 
futuro melhor. Apesar do entendimento napoleônico, que considerava os gauleses como 
povos bárbaros em oposição aos romanos civilizados, muito se desenvolveu o 
conhecimento dos celtas. 
O celtismo francês, inspirado no romantismo britânico, também alcançou 
expressões artísticas e culturais como peças de teatro, novelas e romances, misturando o 
conhecimento histórico da época com a imaginação fecunda de alguns celtomaníacos. No 
período entre 1882 e 1925, o catálogo da Bibliothèque Nationale registrou mais de 210 
trabalhos sobre os gauleses. Crenças de que o celta era a língua humana original e de que 
quase todos os povos da Europa eram de origem celta, foram comuns nessa época. 
Assim como no caso britânico, acreditava-se que as populações rurais, 
especialmente do País de Gales, Irlanda e Escócia, mantinham resquícios da cultura celta 
ancestral, na França a região da Bretanha também foi idealizada com referência do 
passado celta, gerando então algumas discordâncias sobre a relação (ou não) que tinha 
com a região da Gália. 
 
6.2 A CELTICIDADE DA BRETANHA 
Até a década de 1840, a ligação ancestral entre bretões e gauleses era um fato aceite 
e a Bretanha era vista como uma relíquia viva da antiga Gália. Por este motivo, membros 
da Académie Celtique estavam focados em estudar a língua e o folclore bretão (Senn, 
1981, p. 27). A partir de 1840 inicia-se uma reversão radical da noção de que os ancestrais 
bretões e gauleses eram os mesmos. Alguns arqueólogos passaram a questionar essa 
origem comum. 
Muito desta transformação no pensamento sobre a Bretanha deve-se ao alcance da 
obra Barzaz Breiz. Escrita por Hersart de Villemarqué, a coleção é composta por poemas 
folclóricos bretões, semelhante ao ciclo  ossiânico inventado na Escócia no final do século 
XVIII (Dietler, 1994, p. 595). A ideia de Hersat e de seus apoiantes era de que os bretões 
eram descendentes dos povos celtas insulares e não dos celtas continentais (gauleses), o 
27  
que significava uma oposição étnica à nação francesa que reivindicava a ascendência 
gaulesa. 
O nascimento de celtismo bretão independente da referência gaulesa significava 
uma resistência regional à hegemonia estatal. Paradoxalmente, tanto nacionalistas 
franceses quanto regionalistas bretões utilizaram a referência celta para construir suas 
tradições ideológicas acerca da identidade comum. Mas, as duas visões sobre o passado 
da Bretanha entravam em conflito. Enquanto nacionalistas franceses acreditavam que os 
bretões eram descendentes dos gauleses, tendo a Bretanha moderna conservado o passado 
celta, os bretões defendiam que não tinham ligação com os gauleses, já que na antiguidade 
a Bretanha teria sido repovoada pelos britânicos. Isso acirrava a noção de uma identidade 
distinta, já que aproximava os bretões de outras nações, como a Cornualha, País de Gales, 
Irlanda e Escócia, aos quais eles se consideravam historicamente vinculados (Dietler, 




A Espanha, assim como a França, teve seu nacionalismo celtista expresso de 
maneira diferente entre as suas regiões. Mais especificamente, as regiões do Noroeste 
(especialmente Galiza e Astúrias) foram as que mais se identificaram com a hipótese do 
passado celta. Nas páginas a seguir, falaremos brevemente do caso da Astúrias, porém, 
daremos mais enfoque para a Galiza, posto que o celtismo desta região possui relação 
direta com as expressões celtistas encontradas em Portugal. 
 
 
7.1 A CELTICIDADE DAS ASTÚRIAS 
Nas Astúrias, as primeiras ideias celtistas foram defendidas no Século XVI, por 
autores como Tito Avilés, para quem a origem dos asturianos estava em populações 
galegas, provenientes dos Galos de Marselha (Fernandez-Gutierres 2001, p. 39 apud 
Marin-Suárez, 2005, p. 310). No século XVII, Covarrubia considerava os “astiros” como 
um povo de origem celta. Neste período ainda não se buscava a origem celta como 
justificativa para alguma identidade nacional, mas para legitimar o status da nobreza 
asturiana (Marin-Suárez, 2005, p. 310). 
Já no século XIX, no contexto nacionalista, o grande desenvolvimento dos estudos 
históricos, etnográficos, folclóricos e literários contribuiu para o surgimento dos estudos 
asturianistas, com a fundação do grupo “La Quintana”. Entre seus membros, alguns 
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defendiam teses celtistas, como Braulio Vigón que acreditava na entrada dos celtas nas 
Astúrias pelos Pirinéus orientais. Para Vigón, enquanto uns fundaram a nação Celtibera 
ao sul, outros refugiaram-se nas montanhas de Santander, Astúrias e Galiza (Suárez, 
2005, p. 311). 
De maneira geral, observa-se que o nacionalismo asturiano se caracterizava como 
um regionalismo no qual se justificava o caráter celta da região, em contraponto às 
características mediterrâneas de outras partes da Espanha, como no caso do País Basco e 
da Catalunha. Além das Astúrias, o regionalismo baseado em argumentos celtistas 
também foi muito forte na Galiza, conforme veremos a seguir. 
 
 
7.2 A CELTICIDADE DA GALIZA 
Assim como na Irlanda, a Galiza presenciou nos séculos XIX e XX uma 
valorização da língua local e a tentativa de resgate do passado da região. O “regionalismo 
galego” foi um movimento amplo no âmbito social, político e cultural que forjou o que 
até hoje se entende como identidade galega. Nas artes, destaca-se o que ficou conhecido 
como “ressurgimento” (em galego, rexurdimento), entendido como o renascimento 
cultural da Galiza, que incluiu a literatura e outras expressões artísticas em prol da 
valorização regional. O surgimento de uma imprensa escrita em galego e o esforço de 
avivamento da literatura, tendo entre as figuras principais nomes como os poetas galegos 
Eduardo Pondal (1835-1917), Rosalia de Castro (1837-1885) e Manuel Curros Enríquez 
(1851-1908), são os marcos principais da primeira fase desse movimento, que se iniciou 
ainda no século XIX. 
Em 1916, foram criadas as “Irmandades da Fala”, que consistiam em um conjunto 
de organizações de diferentes partes da Galiza para promoção da língua galega. As 
irmandades produziram dicionários e revistas, estabeleceram a gramática e reivindicaram 
o uso do galego no oficialismo. Posteriormente, nos anos 1930, essas organizações deram 
origem ao Partido Galeguista. Outro fruto das Irmandades da Fala foi o movimento 
“Nós”, que, com uma poesia mais cosmopolita e moderna, se afastava dos elementos rurais 
românticos e de valorização de um passado heroico, sem deixar de enfatizar a identidade 
local e a cultura de sua região. Tendo como principal representante o escritor Vicente 
Risco (1884-1963), a “Geração Nós” marcou o último período do regionalismo galego, 
que simbolizou bem o nacionalismo daquela região, que teve efetiva força até meados do 
século XX. 
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Mas é na primeira fase do regionalismo galego que encontramos expressões do 
imaginário sobre os celtas, entremeados de motivos rurais e bucólicos. A literatura da 
época foi marcada por temas que exaltavam a cultura galega, a ancestralidade e o passado 
de suas tradições, defendendo a Galiza como uma nação distinta, com língua e 
características culturais próprias. Na poesia, Eduardo Pondal se destacou por utilizar o 
argumento celta para justificar o passado da “nação” galaica/galega. Em seus poemas, 
encontra-se com frequência a temática dos bardos, personagens retratados como 
representantes de um passado heroico e construtor de um futuro onde o espírito celta 
retornaria à Galiza (Samyn, 2005, p. 56-58). Inspirado no ossianismo do escocês James 
MacPherson, Pondal escreveu a obra Queixumes dos Pinos, cuja primeira edição é de 
1886, e conta com poemas que retratam um bardo celta, seus pensamentos, sonhos e 
descobertas do mundo. 
Ao contrário de Pondal, e apesar do apelo à valorização do passado, as obras de 
Rosalia de Castro e Curros Enríquez não tinham tanta influência da hipótese celtista. No 
caso de Enriquez, a obra Aires da miña terra (1880) trazia o sentimento de valorização 
do povo galego por meio da crítica às questões sociais, abordando especialmente temas 
agrários. Já Rosalia tinha uma poesia que retratava as paisagens e os costumes da Galiza 
de seu tempo, o que fica evidente em suas obras, Follas Novas (1880) e, especialmente, 
Cantares Gallegos (1862). Por ter sido essa a primeira obra em língua galega publicada, 
a data de seu lançamento, 17 de maio, foi posteriormente escolhida para celebrar o Dia 
das Letras Galegas. 
Da mesma forma que acontecia em outras regiões da Europa, o movimento 
regionalista galego também teve sua dimensão política, dividido em três correntes: o 
regionalismo liberal, liderado pelo escritor Manuel Murguía (1833-1923); o regionalismo 
tradicionalista, liderado por Alfredo Brañas (1859-1900); e o regionalismo federalista, 
liderado por Aureliano J. Pereira (1855-1906) (Fernández, 1997, p. 13-14). Embora 
consistisse na crítica à centralização do Estado, a vertente do Regionalismo Liberal não 
era separatista, ao contrário disto, defendia o autogoverno focando-se na diferenciação 
política, numa categoria que precedeu as formas atuais de autonomia regional. 
Já o Regionalismo Federalista consistiu numa vertente mais radical e democrática. 
Estava muito focado na questão econômica, defendendo um estatuto de Estado Federal e 
a entrada da Galiza no capitalismo, com a modernização da agricultura e criação de 
indústrias, buscando na política o desenvolvimento dos princípios da soberania popular e 
o protagonismo do parlamento frente ao governo. Por sua vez, o Regionalismo 
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Tradicionalista resumiu-se na crítica ao capitalismo e na defesa do retorno ao antigo 
regime. Em termos políticos apelava às bases da monarquia tradicional e, no quesito 
econômico, propunha a volta aos modos de produção pré-capitalista (Máiz 1984, p. 94- 
95). 
Diante dessas três vertentes regionalistas, a que mais se destacou foi a liberalista, 
que se alinhou com os movimentos literários da época. Manuel Murguía é um dos nomes 
que figuram como principal pensador do regionalismo galego, com identificação liberal. 
Murguía foi casado com Rosalia Castro e, em 1906, tornou-se o primeiro presidente da 
Real Academia Galega, que foi criada com intuito de promover o estudo da língua e 
cultura galegas. Murguía dedicou-se a uma historiografia da região, na qual destacava a 
especificidade do povo galego, caracterizando a Galiza como uma nação. Ele reclamou o 
estatuto de língua para o galego, que até então era considerado um dialeto, mas, apesar de 
sua militância, a maioria de seus escritos foram em castelhano. 
A tentativa do regionalismo galego era defender a Galiza como nação e diferenciar 
suas origens do restante da Espanha. Foi neste sentido que Murguía escreveu a obra 
Historia de Galicia, cuja primeira edição é de 1865, e afirmava que o galego era uma 
língua celta. Inspirado nos historiadores franceses que também alegavam a origem celta 
dos gauleses, Murguía defendia que a cultura e a língua galega eram eminentemente 
celtas, não havendo recebido influências significativas de outros povos que habitaram a 
península como romanos e árabes, por exemplo (Turnes 2008, 33-34). 
O pensamento de Murguía estava de acordo com muitos de seus contemporâneos 
que acreditavam que os povos celtas habitaram quase toda a Europa e deram origem às 
nações europeias “mais avançadas”. Neste sentido, acreditava que a língua celta fazia 
parte de um tronco linguístico ariano, ao qual pertenciam também o grego e o latim, tendo 
o celta se desprendido primeiro e dado origem ao idioma falado pelos galegos primitivos. 
Nesta perspectiva, os latinos e gregos ao chegarem posteriormente ao território galego 
deixaram algumas marcas no idioma que, porém, já estava constituído. 
Para Murguía, enquanto o latim, o grego e especialmente o castelhano (devido à 
forte influência árabe) distanciaram-se do tronco originário, o galego seria herdeiro direto 
do celta e conservaria muito mais as características linguísticas “puras” arianas (Turnes, 
2008, p. 115). Ao argumentar que o galego provém do celta, localizando-o dentro de uma 
raiz ariana, Murguía toma um caminho muito comum a qualquer expressão nacionalista, 
que tende a se embasar em argumentos étnicos. O racismo da afirmação de Murguía 
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entendia que os traços celtas culturais, religiosos e principalmente linguísticos da Galiza 
posicionavam-na dentro do contexto de superioridade da raça ariana, numa tentativa de 
diferenciá-la da restante Espanha e, desta forma, reforçar a importância e autonomia da 
região (Máiz, 1984, p. 89). 
Mas antes da História da Galiza de Murguía, outros pensadores já haviam 
explorado o passado galego e sugerido linhagens à língua e a cultura galega. José Verea 
y Aguiar (1775-1849) publicou, em 1838, a Historia de Galicia que compreende los 
origenes y estado de los pueblos septentrionales y occidentales de la España antes de su 
conquista por los romanos, na qual defendia que o idioma galego é resultado dos dialetos 
celta e grego. Para ele, a componente celta pode ser verificada na formação da língua 
galega, assim como o grego. Sua análise era baseada principalmente nos topônimos 
encontrados no território galego, concordando com os argumentos do erudito português 
André Resende sobre a persistência de topônimos gregos em Portugal e na Galiza, que 
comprovariam a presença de colônias gregas no território (Turnes, 2008, p. 112). 
Desde o século XVIII foram crescentes as especulações sobre os celtas serem os 
primeiros povos da Espanha. O jesuíta Juan Francisco Masdeu (1774-1817), nascido em 
Palermo, defendia que os celtas juntamente com os iberos eram os dois povos autóctones 
da Espanha (González, 2013, p. 182). Já o também jesuíta Lorenzo Hervás y Panduro 
(1735-1809) argumentou que os celtas não eram espanhóis, mas sim forasteiros vindos 
do oriente. A principal publicação de Hervás consiste em 21 volumes de uma obra 
chamada Idea dell’Universo (1778-1787), que abordava a criação do mundo e os 
primeiros tempos da humanidade a partir dos principais conceitos bíblicos (González, 
2013, 171). 
Na obra, Hervás defendia que os iberos eram os únicos habitantes originais e que 
os celtas eram migrantes do oriente que ocuparam algumas partes da Galiza, as quais 
compartilharam com as populações locais. Além da Bíblia, o jesuíta apoiava-se em fontes 
clássicas gregas e romanas que citavam os keltikoí ou celtici, pensamento que já era 
comum desde o século XVI, quando os historiadores e antiquários citavam com 
frequência a presença dos celtas na região galaica. 
Hervás também defendia que foram os celtas habitantes da Galiza que povoaram 
a Irlanda. A defesa de Hervás baseava-se na tradição medieval irlandesa, mais 
especificamente na obra Lebor Gabála Érenn (Livro da Conquista da Irlanda), conjunto 
de manuscritos que narram a migração celta desde a Península Ibérica e a travessia pelo 
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mar, até a chegada a Éire9. 
A ideia de que as populações ocidentais da Península Ibérica eram celtas que 
deram origem aos celtas irlandeses representava a legitimidade que os movimentos 
celtistas galegos reforçavam. Se a irmandade galego-irlandesa não podia ser facilmente 
comprovada, a relação da Galiza histórica com Portugal era bem mais evidente. As 
semelhanças culturais e da língua foram argumentos de diversos autores tanto galegos 
quanto portugueses (como Antônio Ribeiro dos Santos), muitas vezes defendendo que 




No caso português não vamos encontrar, por exemplo, associações culturais 
celtistas como as que existiram na Irlanda e Escócia, nem expressões significativas da 
temática celta na poesia como vimos na Galiza e nos outros países que citamos. As 
questões acerca do passado português e a valorização do antigo estiveram presentes nas 
expressões artísticas e literárias do século XIX e XX. O percurso da temática celta, no 
contexto histórico que abordamos, também é notado no âmbito científico, histórico e 
antropológico, perpassando por diferentes hipóteses sobre os antepassados dos 
portugueses. 
No contexto cultural, a Renascença Portuguesa destacou-se marcando a literatura 
da época. Iniciado no Porto, em 1912, foi um movimento cultural e literário de busca e 
valorização das origens aliado a um ideal nacionalista, surgido no contexto do fim da 
monarquia e início da República, no qual busca criar uma identidade ao novo regime. O 
principal exponente da Renascença foi o poeta Teixeira de Pascoaes, que procurou 
apontar as características essenciais da nação portuguesa em obras como “O Espírito 
Lusitano ou o Saudosismo” (1912) e “A Arte de Ser Português” (1920). 
Para o autor, a Renascença Portuguesa teria lugar pelo conhecimento das 
características essenciais do povo português e pela recusa do estrangeiro. Valorizar a 
identidade lusitana consistia no entendimento de que existia uma raiz cultural anterior à 
cristianização do território português. Em suma, o catolicismo monárquico era visto como 
elemento estrangeiro imposto à realidade lusitana e que laicização e os novos movimentos 
 
9 Alguns dos personagens deste mito são: “Brath, o conquistador de toda España; Breogán, fillo de Brath, e o fundador 
en España da cidade de Brigantia e da Torre de Breogán, dende o cume da cal o seu fillo Ith albiscou a illa de Irlanda; 
e tamén o neto de Breogán, Milidh, e os seus fillos que finalmente se apoderaron da illa” (González, 2013, 180). 
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artísticos poderia demover. 
Em “O Espírito Lusitano ou o Saudosismo”, Pascoaes caracteriza o português 
como fruto da fusão entre os arianos e os semitas, os primeiros tendo trazido a civilização 
grega e o paganismo, sendo os segundos responsáveis pelo cristianismo e a civilização 
judaica. A combinação em partes iguais das heranças destes dois povos teria dado origem 
aos portugueses, caracterizados pelo autor como raça lusitana. O poeta também acreditava 
que a essência do que chamou a “alma portuguesa” era a saudade, resultado da 
combinação entre estas duas origens contraditórias – ariana e semita (Leal, 2000, p. 91). 
O paganismo também surge como um dos temas da obra do poeta português 
Fernando Pessoa (1888-1935), especialmente no heterônimo Alberto Caeiro. Em O 
Guardador de Rebanhos, encontramos os principais temas do paganismo da obra 
pessoana, especialmente no que diz respeito ao contato próximo entre o homem e a 
natureza (Souza, 2015, p. 253). Em Fernando Pessoa também temos, no conjunto de 
poemas denominado Mensagem, a abordagem do sebastianismo associando-o à matéria 
arturiana (Gebra, 2006, p. 138). 
Enquanto em Pascoaes o passado ariano aparece para justificar uma identidade 
cultural histórica, em Pessoa e seus heterônimos o passado está relacionado ao paganismo, 
que surge mais como um construto filosófico, baseado na busca por enaltecer uma vida na 
natureza e na repulsa pela transcendência da filosofia e do pensamento cristão. 
No século XIX, os portugueses tinham várias hipóteses sobre o passado do 
território português e como se constituía a formação da nação. O entendimento mais 
antigo remontava à tradição do século XV que atribuía aos lusitanos a ascendência dos 
portugueses. Nesta perspectiva, acreditava-se que os lusitanos apareciam na narrativa 
bíblica do livro do Gênesis como descendentes de Noé, justificativa comum que também 
era encontrada no discurso de formação de outras nações europeias (Sobral, 2004, p. 258). 
Alexandre Herculano foi o primeiro historiador a tentar romper com essa hipótese. 
Ele defendia que o início da nação portuguesa coincidia com a formação do reino de 
Portugal, período da Idade Média, tendo como marco histórico a Batalha de Ourique. 
Enquanto os barões do condado Portucalense, situado no Noroeste da Península, 
articularam-se politicamente, formava-se também a nacionalidade daquele povo. 
Herculano acreditava que a presença celta havia acabado completamente aquando 
da ocupação romana (Herculano, 1980, p. 81-83). A proposta de Herculano buscava 
romper com o passado antigo, valorizando a formação monárquica medieval e ancorando 
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na modernidade a glória da construção da nação portuguesa. Este pensamento estava 
alinhado aos ideais liberalistas, individualistas e românticos que visavam defender a 
modernização das nações, praticamente ignorando o percurso histórico e político que seus 
territórios presenciaram no passado (Matos, 1993-1994, p. 14). 
Embora concordando com a perspectiva de Herculano, de que a formação da 
nação portuguesa remetia à ação política da aristocracia medieval, Oliveira Martins 
também admitia que alguns traços da cultura portuguesa remontavam às características 
celtas transmitidas aos portugueses através dos antepassados lusitanos. Martins afirmava 
que na religiosidade e na fé portuguesa encontravam-se notórios resquícios da fé 
naturalista dos antigos celtas. Ele também relacionava o sebastianismo a lendas 
reconhecidamente celtas como a de Artur (matéria da Bretanha) para argumentar sobre a 
essência céltica do povo português (Martins, 1879, s/p).  
Martins, portanto, entendia os lusitanos como um povo celta. Ele acreditava que 
era possível verificar as influências celtas em toda a Península, sugerindo uma ideia de 
“civilização ibérica”10, que teria mantido algumas qualidades como o entusiasmo 
religioso e o heroísmo pessoal que as nações ibéricas apresentavam. Martins também 
defendia que Portugal nasceu de uma parte da Galiza, considerando a língua portuguesa 
como um galego culto (Sobral, 2004, p. 258-259). 
Teófilo Braga, historiador que foi duas vezes presidente de Portugal durante a I 
República, também considerava a Galiza como uma região histórica e culturalmente 
ligada à Portugal, e que as nações haviam se separado no período da constituição do reino 
português. Para ele, Galiza e Portugal teriam um passado em comum, no qual constaria 
que os povos célticos, que habitaram o ocidente da Península, misturaram-se aos iberos, 
população autóctone que já estava presente quando ocorreram as invasões célticas. Braga 
defendia que teria havido duas invasões, uma de leste à oeste e outra de norte a sul. A 
primeira teria sido realizada pelos Lígures, povo proto-celta, e a segunda invasão teria 
sido feita pelos Celtas propriamente ditos (Braga, 1894, p. 119). Para Braga, os celtiberos 
eram resultado da junção desses povos de raça ária que se misturaram aos iberos que já 
habitavam a Península. 
 
10 Embora acreditasse numa identificação histórica cultural entre Espanha e Portugal, Oliveira Martins não chegava a 
ser um iberista em termos políticos e econômicos. O iberismo do século XIX “pode ser definido como aspiração à 
integração das nações peninsulares numa unidade política e económica mais vasta, ibérica, sob a forma unitária ou 
federal, monárquica ou republicana. Mas, para além da dimensão política, existe um iberismo cultural - o propósito 
de aproximação entre as tão diversas culturas ibéricas - e um iberismo que sustentou tão-só a vantagem de incentivar 
as relações económicas entre Portugal e Espanha” (Matos, 2007, p. 170). 
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Braga propunha uma etnogênese da nação portuguesa, na qual o elemento céltico 
teria importante influência. Para ele, os celtas deixaram marcas na cultura portuguesa, 
encontradas principalmente na literatura e nas tradições orais. Neste sentido, o gênio 
amoroso e o espírito de aventura eram características célticas que persistiram e 
influenciaram o perfil psicológico português (Braga, 1894, p. 150). Braga não fazia coro 
das teses lusitanistas, que acreditavam que os lusitanos eram os antepassados dos 
portugueses, e defendia que celtas e lígures eram povos distintos que influenciaram a 
formação da nação portuguesa. 
Assim como outros pensadores da época, Teófilo Braga e Oliveira Martins 
reforçavam o dualismo rácico de norte e sul. Nesse entendimento, o Norte resumia a raça 
indo-europeia (na época chamada ária) enquanto no Sul predominou a raça semítica. Ao 
norte do território português estaria então a influência ariana, representada principalmente 
pela herança céltica, considerada superior à herança moçárabe encontrada ao sul (Sobral, 
2004, pp. 261-163). A tendência ao dualismo rácico defendia que estas diferenças ainda 
eram notadas na cultura portuguesa contemporânea. 
Martins Sarmento também reforçava a diferenciação racial no território português. 
Porém, diferente de Braga, Sarmento não acreditava que era celta o povo de raça ária que 
habitou o noroeste da Península. Segundo Sarmento, os celtas eram povos mais recentes 
em relação às populações que viviam na Europa em plena civilização do bronze. Para ele, 
quando os celtas invadiram a Espanha, a Península já era habitada por diferentes povos 
autônomos. No sudoeste da Península encontravam-se os iberos, com os quais os celtas 
passaram a dividir o território. A partir disto, celtas e iberos formariam uma nação mista, 
os celtiberos, na qual não havia dominadores e nem dominados (Sarmento, 1882, p. 12). 
Isso também teria acontecido nas outras regiões da Península. 
Para Sarmento, os estudos etnográficos, históricos e arqueológicos nos levariam à 
tese de que os lusitanos também não eram celtas. Ele cita a questão dos ritos funerários 
como uma das características que marcaria a diferença entre celtas e lusitanos, posto que 
entre os lusitanos foram encontrados elementos de incineração dos mortos, enquanto entre 
os celtas, segundo Sarmento, a prática comum consistia em expor os corpos às aves de 
rapinas e outros animais. Isso corroboraria à hipótese de que esses povos não são os 
mesmos. Os lusitanos seriam, então, resultado de uma migração de povos indo-europeus 
pré-celta. A perspectiva de Sarmento se opunha a maioria das correntes de pensamento 
da época, que acreditavam que os celtas eram os principais antepassados dos europeus 
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ocidentais. Ao contrário de idealizar os celtas como principal ancestralidade cultural da 
Europa, Sarmento caracterizava os povos célticos como bárbaros invasores, sempre 
buscando descreditar as teorias celtistas que os associavam às qualidades heroicas. 
Sarmento acreditava que os celtas oriundos da Escandinávia haviam iniciado um processo 
de invasão, no qual foram expulsando os povos lígures, originários do Báltico, 
empurrando-os até o ocidente (Sarmento, 1882, p. 5-6). 
Neste sentido, os lígures rumariam à Gália e as ilhas britânicas, para enfim 
chegarem ao noroeste da Península Ibérica. Martins Sarmento entendia os lusitanos como 
um povo não-celta, descendente dos lígures. O termo lusitano é usado por Sarmento de 
maneira generalista para qualificar a realidade étnica do ocidente peninsular, incluindo 
populações do Noroeste, incluindo a Galiza e as Astúrias (Guerra, 1999, p. 4). Na 
perspectiva de Sarmento, essa ascendência lusitana (portanto, lígure) teria deixado 
vestígios notórios ainda contemporaneamente na cultura popular portuguesa. 
Para Sarmento, é possível encontrar, nas tradições orais de diversas regiões de 
Portugal, resquícios dos cultos relacionados às entidades pagãs cultuadas antes da 
dominação cristã, com raízes possivelmente anteriores à romanização da Península. Nesta 
perspectiva, a crença nos santos católicos estabeleceu-se em locais ao relacionar lendas 
já existentes naquele território. O autor cita o imaginário das mouras e da mourama, ligado 
a áreas com presença aquática e formações rochosas, nas quais atribui-se a presença de 
seres encantados portadores de tesouros. Para ele, esta seria a realidade pagã dos lusitanos 
antigos e a lenda da mourama podia ser comparada aos Tuatha De Danann da Irlanda 
(Sarmento,1990, p. 4). 
Sarmento admitia a hipótese da migração de povos autóctones da Península 
Ibérica para à Irlanda, baseado nas fontes clássicas, conforme os autores celtistas da época 
também defendiam. Entretanto, conforme já citamos anteriormente, Sarmento não 
entendia os lusitanos como celtas, diferente de outros lusitanistas que acreditavam que 
lusitanos eram povos de origem celta. De maneira geral, as teses lusitanistas ganharam 
força em Portugal, principalmente a partir da década de 1890 até meados do século XX, 
tornando-se praticamente consenso na história, antropologia e arqueologia. Os termos 
“Lusitânia”, “lusitano” e seus derivados apareciam com frequência em nomes de 
periódicos da época (Leal, 2000, p. 66). 
José Leite de Vasconcelos também fazia coro destas teses. Sarmento e 
Vasconcelos mantinham uma relação de amizade, comprovada pelas cartas que 
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costumavam trocar. Eles concordavam em muitos termos sobre a ligação do passado 
lusitano com a formação da nação portuguesa, porém, discordavam quanto à origem dos 
lusitanos. Vasconcelos refutava a ideia de que os lígures deram origem aos lusitanos 
(Vasconcelos, 1897, p. XXVIII e 1905, p. 53-55) e entendia os lusitanos como resultado 
da interação entre povos autóctones e os celtas. Para Vasconcelos, o cruzamento de 
diferentes “raças primitivas”, como celtas, fenícios, gregos, lígures e púnicos teria dado 
origem aos lusitanos (Vasconcelos, 1905, p. 71). 
Sendo um dos mais notáveis investigadores dedicados ao passado de Portugal, 
Vasconcelos foi o fundador do Museu Etnográfico Português, atual Museu Nacional de 
Arqueologia (MNA). Ele defendia que a língua usada pelos portugueses contemporâneos 
seria a modificação da língua já usada pelos luso-romanos e que a toponímia portuguesa 
proviria de nomes pré-romanos. Considerando também a influência no “caráter nacional”, 
nas tradições e nos costumes portugueses, ele entendia que na cultura portuguesa 
contemporânea resistia à influência do paganismo antigo dos lusitanos (Vasconcelos, 
1897, p. XXVI). Por ter firmado a noção de Lusitânia e lusitano, e ter escrito a obra 
Religiões da Lusitânia, citando diversas vezes o paganismo da região, Vasconcelos é um 
dos investigadores mais conhecidos do país. Aclamado pelos investigadores 
contemporâneos e pelos novos pagãos portugueses e espanhóis, a obra de Vasconcelos 
ajudou a construir o que hoje é o neopaganismo ibérico, baseado no entendimento de que 
entre os antigos povos da Península se encontravam os celtas (Vasconcelos 1905, p. 57-
67). 
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CAPÍTULO II – CONTEXTO RELIGIOSO DA MODERNIDADE E PERCURSO 
HISTÓRICO DO NEOPAGANISMO 
 
1 Contexto religioso na modernidade: entre ciência e senso comum 
Foi nos fins do século XVIII, quando as transformações políticas e econômicas 
estavam em evidência, tendo como mote principal o legado da revolução francesa, que 
emergiu o processo de secularização social e cultural que ainda hoje vivemos. É no 
contexto histórico já secularizado do século XX, que Max Weber escreve as obras que 
hoje são as principais referências quando se pensa em secularização. 
Desde a antiguidade experimentou-se gradualmente a separação do estado e da 
religião - notadamente quando a esfera do direito passa a ser considerada em sua própria 
lógica, sem consultar a esfera religiosa (Weber, 2004, p. 68), porém, a secularização 
alcançada na modernidade pode ser especificada pelo apelo individualista e de liberdade, 
previsto no projeto do “indivíduo moderno”. Uma secularização que não só laiciza o 
estado e desloca a religião para o âmbito privado, como emancipa o homem do poder das 
instituições religiosas, posto que estas passam a exercer apenas uma função particular na 
vida dos indivíduos. A religião passa a figurar, portanto, como mais um entre os tantos 
níveis da sociedade. 
Conforme pensa Daniele Hervieu-Leger (2008, p. 30), a secularização está 
intrinsecamente ligada à modernidade de modo que é necessário compreender o mundo 
moderno para aprofundar nosso entendimento do processo secularizador. Pontuando 
historicamente a questão, podemos dizer que a modernidade nasce a partir do declínio do 
feudalismo, consolidando sua demarcação a partir do fortalecimento do Estado-nação e 
da soberania nacional. Mas o que comumente é aceite como marcas da modernidade são 
as mudanças nas relações de trabalho, religiosas, científicas e culturais decorridas a partir 
da Revolução Industrial. 
A racionalidade é um termo chave para visualizar o que é considerado 
modernidade, destacando-se o pensamento de Max Weber a defender que esta surge a 
partir da racionalização científica. A razão exaltada pelos valores iluministas e defendida 
como método e prática, fundamenta-se na mudança, na ruptura com a tradição (Pires, 
2009, p. 122). Neste sentido, a passagem de uma sociedade tradicional rumo a uma 
sociedade moderna é fruto das tentativas de rompimento com o que é dogmático. Assim, 
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a religião deixa a cena pública para dar lugar ao pensamento científico, ou seja, ao 
pensamento não dogmático. 
Weber (1993, p. 452-453) entende que a racionalização e a intelectualização são 
experimentadas na modernidade de modo intenso. A sua noção de “desencantamento” do 
mundo refere-se às experiências do progresso da ciência, o qual, na construção do 
entendimento de mundo do sujeito moderno, faz prevalecer os conceitos técnicos e 
científicos. Com o desencantamento do mundo, não são mais os sentidos mágicos e 
religiosos que explicam o cotidiano, posto que a Ciência nos oferece explicações e os 
recursos técnicos e tecnológicos cada vez mais dão conta de realizar tarefas nas quais 
antes pairavam uma aura sobrenatural. A previsibilidade ofertada pelo método científico 
transformou o social, tendo em vista que ofereceu resoluções calculadas para situações 
em que antes contar-se-ia com o imprevisível, o oculto e inesperado, para o qual o 
imaginário místico encarregava-se de elaborar respostas. 
Charles Taylor (2012, p. 10) defende que a “teoria da secularização”, que explica 
a secularidade moderna, enfatiza suas discussões a partir de três facetas: o recuo da 
religião na vida pública, o declínio da crença e da prática religiosa e as modificações das 
condições de crença. Destacaremos esta última como a vertente mais importante para este 
estudo. Para tanto, é necessário de antemão entender que as várias modalidades de 
secularização e de desencantamento não aniquilaram ou sequer substituíram a religião. 
Ao contrário disso, o que vemos, além do deslocamento, é a recomposição de sua função 
e de suas manifestações (Ferreira, 2000, p. 195-196). Nesse processo de reconfiguração 
do religioso, proliferam-se tentativas de descristianização como forma de contrapor-se às 
grandes instituições religiosas. 
A modernidade, ao propor o uso da ciência racionalizada e uma razão totalizante 
que se aplicaria de maneira objetiva e universalmente válida, aponta o caminho para a 
individualização do pensamento racional que proporciona novas formas de vivência do 
religioso. Mais do que uma oposição ao cristianismo, o que observamos no 
contemporâneo são pretensas alternativas de vivência do religioso, que não apenas se 
contrapõem às “religiões tradicionais” para a vivência das espiritualidades 
individualizadas, mas surgem como propostas conciliadoras entre as crenças religiosas e 
as noções do mundo racionalizado legitimado pela ciência. 
Para alguns autores, a secularização e o desencantamento do mundo ofereceram 
novas possibilidades de entendimento do que é religião, contribuindo para a construção 
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de espiritualidades individuais e novas construções de identidades religiosas. Peter Berger 
(2012, p. 20) fala do surgimento de um pluralismo religioso. Este conceito nos ajuda a 
refutar a ideia de que estaríamos caminhando para a morte da religião. Neste sentido, o 
pluralismo pode ser considerado um sintoma de um fenômeno de reelaboração da religião, 
que consiste também no aumento das denominações religiosas. Por este motivo, alguns 
autores falam de um processo de “reencantamento” do mundo. 
Para Sanchis (2001, p. 41), o reencantamento estaria acontecendo paralelamente ao 
desencantamento da religião, ou seja, um afastamento das religiões tradicionais – e não 
contraditoriamente, mas sim complementarmente − um retorno ao sentimento religioso, 
só que particularizado, como uma espécie de ir além da religião. Já para Prandi (1996, p. 
105), algumas sociedades estariam diante de um retorno da magia e do afastamento da 
racionalidade científica. O “reencantamento do mundo” seria o resultado dos fracassos 
do processo de modernização. Em alguns países, esse fenômeno seria ilustrado mais 
facilmente, como no caso do Brasil, que apresenta um aumento de movimentos oriundos 
do cristianismo, como as várias igrejas neopentecostais que se proliferam com grande 
afinco, buscando a separação de seus grupos religiosos originários, mas mantendo os 
dogmas e as tradições destes. 
Neste caso, a ideia de Prandi coincide com a perspectiva de Sanchis, que acredita 
que o reencantamento seria o retorno do sentimento religioso particularizado, pois destaca 
que no mundo reencantado vários são os grupos religiosos que surgem cumprindo 
critérios dogmáticos. Para Pierucci (1997, p. 115), assim como para Sanchis, a 
secularização propiciou a efervescência religiosa e o crescimento de grupos religiosos 
não dominantes. Por outro lado, Pierucci também considera o retorno da magia para o 
campo religioso. 
De fato, a secularização permite a abertura do campo religioso e, em consequência 
disso, surgem novas religiões tão dogmáticas quanto as tradicionais, mas também vemos 
surgir outras formas de vivência do religioso. Christopher Partridge (2005, p. 40) acredita 
que a secularização e a sacralização são confluentes. Para ele, no cenário contemporâneo 
a secularização concede certo declínio da religião tradicional na medida em que a 
sacralização oferece um crescimento das chamadas “espiritualidades alternativas”. 
Algumas expressões que podem ser incluídas no termo espiritualidades 
alternativas são as diversas terapias holísticas, a New Age, a espiritualidade cibernética, a 
sacralização da psicodelia, a crença em OVNIs, a ecologia (ecoespiritualidades) e o 
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paganismo contemporâneo. Esses e outros diversos grupos têm em comum uma 
característica fundamental que Partridge (2005 e 2009) chama de oculture, conjunto de 
ideias e práticas espirituais que têm origem no conhecimento popular e são disseminadas 
por ele. 
O tema de estudo desta tese, o paganismo contemporâneo ou neopaganismo, está 
inserido no contexto das espiritualidades alternativas e assenta a sua base na cultura e na 
história popular, ao mesmo tempo que nasce de grupos sociais privilegiados, em termos 
intelectuais e econômicos, que valorizam a ciência como esfera de legitimação social. 
Assim como as outras expressões de espiritualidades alternativas, o neopaganismo 
também se desenvolveu gradativamente ao longo dos séculos que incluem a modernidade, 
conforme vimos anteriormente. 
A romantização dos povos antigos e as ideias de continuidade histórica nas 
culturas modernas perpassaram os nacionalismos e instalaram-se no imaginário 
contemporâneo, entre a valorização do retorno à natureza e a visão dos povos antigos 
como bons selvagens. Do ponto de vista religioso, a idealização do passado ofertou 
matéria para a invenção de novas espiritualidades. Mas, além do apelo tradicional e da 




1.1 O ENCANTAMENTO DA CIÊNCIA: DISCURSO CIENTÍFICO NAS 
ESPIRITUALIDADES ALTERNATIVAS 
O processo social de racionalização, juntamente com o contexto de abertura social 
propício à diversidade religiosa, tornou-se mais evidente a partir do século XVIII e 
continua desenvolvendo-se até os dias atuais. No século XIX, o surgimento de novas 
formas de entendimento da espiritualidade pode ser destacado especialmente no que diz 
respeito aos espaços de circulação das novas elites burguesas.  
Movimentos como o Espiritualismo Moderno, que buscava experimentar e 
explicar supostas manifestações materiais de espíritos de pessoas mortas, e o surgimento 
de vários grupos iniciáticos de tradição esotérica, são algumas das várias expressões de 
espiritualidades que emergiram ou se fortaleceram no período oitocentista em meio a 
grupos de intelectuais. Esses movimentos enquadram-se nas reflexões de secularização 
citadas por Charles Taylor (2012).  
Taylor afirma que a partir do século XVIII, surgem estratégias proposta pela 
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intelligentsia para oferecem alternativas religiosas e “a-religiosas” (sic) ao cristianismo. 
O processo, que o autor designa como humanismo exclusivo, continua ao longo do século 
XIX e nos próximos dois séculos torna-se algo que abrangeu o restante das classes sociais; 
nas palavras de Taylor (2012, p. 104): “o predicamento dos então extratos superiores 
tornou-se no de sociedades inteiras”. 
E entre as características próprias da intelligentsia está a busca por firmar 
argumentos a partir do que é considerado no campo da ciência. Isso é também o que se 
estende para o contexto das espiritualidades alternativas. Um dos principais componentes 
das espiritualidades alternativas é a conjugação da tradição com a ciência legitimadora do 
conhecimento, na qual o seu praticante, a partir de uma visão holística e integradora, 
associa noções apontadas pelos avanços científicos às sabedorias já “reveladas” pelas 
antigas tradições (Magnani, 1999, p. 83). 
Paradoxalmente, as civilizações arcaicas tornam-se conhecidas por meio dos 
avanços científicos, especialmente, pela ampla divulgação de investigações históricas e 
antropológicas. O adepto das espiritualidades alternativas tem nas polaridades arcaico e  
moderno a proposição de uma conciliação legitimadora. Nesse tipo de crença, os saberes 
tradicionais e científicos complementam-se como dois pilares em posições opostas, mas 
que sustentam a mesma estrutura. 
Na modernidade, as pesquisas científicas ganham popularidade pelos meios de 
comunicação. Atualmente a ampla divulgação da ciência é ainda mais potencializada pelo 
ciberespaço11, posto que a internet facilita a transmissão de conteúdos instrutivos para os 
que procuram informações. O que antes estaria disponível apenas para quem frequentasse 
círculos acadêmicos ou grandes bibliotecas, com a internet torna-se acessível a todos, pelo 
compartilhamento de pesquisas científicas e a disponibilização de grandes obras literárias 
online A superação das restrições de acesso aos conteúdos científicos potencializa uma 
democratização deste saber e promove mudanças nas relações sociais. Essa socialização 
do conhecimento científico e intelectual nos remete ao que Taylor (2012) chama de 
“efeito nova”, o processo por meio do qual o conhecimento e os saberes do humanismo 
exclusivo, dos séculos XVIII e XIX, antes restritos apenas as elites, torna-se disponível a 
 
11 Além de facilitar a socialização do conhecimento, o ciberespaço possibilita a divulgação de novas doutrinas 
espirituais e a sociabilidade entre novos grupos religiosos. Diferentes instituições religiosas e fraternidades, têm 
chegado à internet, experimentando novas formas de repassar suas doutrinas. Além disso, indivíduos não ligados a 
instituições formais, também se utilizam da internet para formarem suas práticas espiritualistas individuais, bem 
como para mediarem suas experiências místicas. Sobre o conceito de ciberespaço, Pierre Levy (1998, p. 49) considera 
este como sendo “o meio de comunicação aberto pela interconexão mundial dos computadores” 
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todas as classes sociais ao longo dos séculos seguintes. 
Tendo acesso ao conhecimento produzido no âmbito acadêmico, ao invés de opor 
drasticamente saber científico versus saber tradicional/religioso, as espiritualidades 
alternativas parecem conciliar esses fatores. Porém, como hipótese, entendemos que os 
adeptos destas novas religiosidades, ao ressignificarem o papel da ciência na instância 
individual e religiosa, parecem experimentar não (ou não apenas) um reencantamento do 
religioso, mas uma espécie de “encantamento da ciência”. Isso acontece porque o 
deslocamento científico para o âmbito pessoal, promove uma interpretação relativa dos 
discursos científicos e potencialmente descontextualizada.  
As ressignificações circunstanciais arriscam alterar os sentidos das descobertas 
científicas e a própria função de objetividade da ciência. É neste sentido que observamos 
o encantamento da ciência, ou seja, uma apropriação dos conceitos científicos para 
legitimar visões idealizadas e encantadas sobre a dimensão do espírito e da religião. 
Assim, não é a ciência em si que proporciona uma visão encantada do mundo, mas ao 
contrário, o que acontece é a adaptação do discurso científico para legitimar noções 
religiosas. 
Nesse processo, o fazer científico precisa desenvolver mecanismos para lidar com 
essas apropriações. Surgem então novas tendências dentro das disciplinas, que intentam 
o diálogo entre o conhecimento científico (considerado pelos acadêmicos como “oficial”) 
e o senso comum (que por vezes é interpretado como “equivocado”). Nem sempre o 
diálogo floresce facilmente, porque nem sempre as propostas atendem aos anseios 
interesses da sociedade em geral. Quando o discurso científico ou as “verdades 
comprovadas” da ciência são questionadas por uma interpretação mística ou religiosa, 
fica ainda mais difícil determinar a legitimidade de uma proposta. Quando uma 
interpretação religiosa desloca o discurso científico para a construção de uma identidade 




1.2 A ARQUEOLOGIA, O PASSADO E A CONSTRUÇÃO DAS IDENTIDADES 
RELIGIOSAS 
O interesse pelo passado leva pessoas a consumir conteúdos relacionados à 
história e arqueologia. Grupos minoritários como indígenas buscam legitimar suas 
identidades e requerem seus direitos embasados em dados arqueológicos que comprovem 
sua relação com determinado território. Além disso, grupos religiosos que não são ligados 
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a uma continuidade étnica e cultural também pleiteiam pelo direito a territórios com 
significado histórico que consideram importante. No contexto das espiritualidades 
alternativas, várias disciplinas científicas são usadas para legitimar os discursos dos 
adeptos, tendo a arqueologia grande importância no que diz respeito à relação de 
determinados grupos com espaços considerados por eles como sagrados, pois teriam sido 
usados por supostos ancestrais. 
Estas demandas fizeram desenvolver um novo setor dentro da arqueologia. A 
adesão às pautas políticas e a fenômenos sociais que apresentam interesse no 
conhecimento arqueológico levaram arqueólogos a construir novos mecanismos de 
comunicação com o seu público. A chamada Arqueologia Pública surge na tentativa de 
corresponder às necessidades do público. O termo foi usado pela primeira vez em 1972, 
quando Charles McGimsey publicou um livro de mesmo nome. Desde então, a expressão 
é usada na literatura frequentemente para designar uma disciplina regulada pelo estado, 
executando um interesse público generalizado, sem necessariamente ser realizada por este 
público (Merriman, 2004, p. 123-124). 
No contexto em que foi cunhada, a Arqueologia Pública norte-americana dizia 
respeito às exigências práticas da Gestão de Recursos Culturais (CRM) e se contrapunha 
à arqueologia acadêmica e à preocupação com questões de pesquisa mais amplas. A 
intenção era consciencializar o público da necessidade de proteção de sítios 
arqueológicos, que precisavam ser preservados para que investigações sérias e profundas 
pudessem ser realizadas. “Elementos de ‘interesse público’ de Arqueologia Pública 
incluem, por exemplo, gestão de recursos culturais, gestão de sítios e o combate à 
pilhagem e comércio ilegal” (Merriman, 2004, p. 124). Neste sentido, a Arqueologia 
Pública inicialmente propiciou uma certa profissionalização, na qual os arqueólogos eram 
representantes dos interesses do público, sem que fosse empreendido um envolvimento 
deste público com o trabalho arqueológico. Ao longo dos últimos anos, percebeu-se que 
o interesse do público não estava sendo totalmente suprido com esta abordagem, o que 
fez com que fossem propostos novos formatos de Arqueologia Pública, de modo a incluir 
o tratamento da relação do público com a arqueologia e a consideração das diferentes 
interpretações do passado. 
As mudanças foram induzidas pelo fato de que muitos canais de divulgação de 
arqueologia, como museus, exibições e sítios patrimoniais, foram forçados a competir 
“por visitantes num mercado comercial de lazer, e foram sujeitos a novas formas de 
manejo que envolveram a demonstração de responsabilidade pelos fundos públicos e o 
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valor monetário” (Merriman, 2004, p. 124-125). O retorno da arqueologia ao público 
inclui a disciplina numa discussão mais sofisticada sobre patrimônio, turismo e as 
construções identitárias relacionadas a determinados espaços. Mesmo com as tentativas 
de projetos de educação e de engajamento, a Arqueologia Pública parece estar limitada 
pelo alcance de sua divulgação científica. 
No contexto contemporâneo, a TV e a internet são as principais fontes de 
informação sobre arqueologia, muitas vezes substituindo a relação com museus e 
instituições científicas. Em geral, há brechas naturais na divulgação científica veiculada 
pelos meios de comunicação, que dá margem a interpretações diversas e muitas vezes 
equivocadas. Nesse vácuo entre o que a divulgação científica consegue alcançar e o que 
de fato desperta o envolvimento do público, surge abordagens espontâneas, oriundas do 
senso comum e que devem ser observadas com cautela. 
 
 
1.2.1 Arqueologia Alternativa e neopaganismo 
No espaço entre os esforços de tornar pública a arqueologia e as expectativas do 
grande público sobre o que é interessante e relevante no conhecimento arqueológico, 
nascem algumas tentativas para suprimir estas distâncias. A Arqueologia Alternativa é 
construída para discordar dos fatos comumente usados por arqueólogos para explicar o 
passado (Schadla-Hall, 2004, p. 256). 
A princípio, a Arqueologia Alternativa ganha força onde a arqueologia científica 
(ou “oficial”) falha, ou seja, no contato facilitado com o público. Porém, James Sánches 
(2012, p. 124) questiona-se sobre o motivo pelo qual mesmo que a arqueologia científica 
esteja sendo bem divulgada em meios populares como a TV e a internet, a Arqueologia 
Alternativa ainda seja mais atraente e cause tanta impressão no público a ponto de criar 
imaginações tidas como verdades históricas. Seria a arqueologia científica uma disciplina 
chata ou incompreensível para o público? O autor não consegue chegar a uma conclusão, 
mas afirma que a Arqueologia Alternativa certamente ganha a atenção do público por 
contar o passado de maneira mais envolvente. 
Os media mostram a arqueologia como algo interessante. Em filmes, arqueólogos 
aparecem com pessoas sexys, geralmente relacionados com a busca de tesouros, 
envolvidos em muitos mistérios. Seguindo estes estereótipos, diversos “arqueólogos 
alternativos” têm ganhado dinheiro e fama com teorias mirabolantes, nem sempre 
comprometidas com informações históricas. Por outro lado, pessoas realmente 
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interessadas em história podem envolver-se em discursos de Arqueologia Alternativa 
motivados por sentimentos como o de pertença identitária. 
Assim, não existe apenas uma Arqueologia Alternativa. Sánchez (2012, p. 123) 
faz a divisão entre dois tipos: o primeiro corresponde às fantasias que reforçam teorias 
imaginativas que não necessariamente refletem envolvimentos pessoais com a temática, 
como os discursos que defendem que as pirâmides do Egito foram feitas por 
extraterrestres, ou os que tentam desvendar os “grandes mistérios” da humanidade; o 
segundo diz respeito a questões políticas e de identidade, que podem estar relacionadas 
com a pauta de minorias ou mesmo com perigosos sentimentos nacionalistas que, quando 
disseminados, podem abalar a estabilidade sociopolítica. O neopaganismo encaixa-se no 
segundo tipo, pois, relaciona-se com ambientes considerados historicamente de 
importância para seus supostos ancestrais (geralmente celtas). 
O caso mais conhecido na Europa, sem dúvida, é Stonehenge. Indivíduos 
neopagãos reúnem-se todos os anos no maior monumento megalítico da Grã-Bretanha 
para celebrar os solstícios e equinócios12. A prática de visitação, porém, é variada. 
Stonehenge, Avebury e Rollright Stones, assim como vários megálitos espalhados pelo 
mundo recebem, tanto indivíduos (pagãos ou não) interessados em uma experiência 
espiritual de conexão entre os monumentos e uma espiritualidade ancestral, que não 
necessariamente envolvem-se com interesses de gestão destes locais, como grupos 
dispostos a celebrar rituais periódicos que muitas vezes buscam um ativismo participativo 
na preservação e educação patrimonial acerca destes sítios (Blain e Wallis, 2004, p. 238- 
239). 
Alguns autores argumentam que a arqueologia “oficial” não deve excluir 
completamente o discurso de alguns esforços de Arqueologia Alternativa. Para Sánchez 
(2012, p. 129), refutar direta e publicamente determinadas teorias (nem sempre 
intencionalmente) equivocadas pode fazer com que estas ganhem mais notoriedade, 
promovendo o efeito inverso à intenção do esclarecimento. Para ele, é necessário propor 
o engajamento, assim como defendeu Cornelius Holtorf (2005. p. 154), pois o diálogo 
seria a melhor forma de desconstruir teorias equivocadas sobre o passado. 
Sánchez observa que os neopagãos são a expressão mais popular de Arqueologia 
Alternativa e a mais crescente no mundo.  Propor uma interação entre arqueólogos e 
 
12 Segundo dados apresentados por Blain e Wallis (2006, p. 2012) o solstício de verão em Stonehenge chegou a 
apresentar 31.000 pessoas em 2003 e 21.000 em 2005. 
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neopagãos, embora legitime a posição da Arqueologia Alternativa, é também a forma 
mais eficaz de refutar suas visões do passado. Ou seja, dialogar é também informar. 
Wallis e Blain (2003, p. 307) defendem que a arqueologia não deve rejeitar os folclores 
neopagãos como “marginais”, mas envolvê-los dialogicamente em um processo de 
transparência e colaboração. Apesar das tensões que podem existir entre arqueólogos e 
pagãos quanto a custódia dos sítios arqueológicos e monumentos megalíticos, para Beck 
e Chrisomalis (2008, p. 16) é possível haver um intercâmbio intelectual e social frutífero 
entre ambos. 
Margarita Diaz-Andreu (2006, p. 29-30) fala do esforço necessário de ser 
realizado pela arqueologia para compreender que os direitos sobre o passado não são 
exclusividade da disciplina arqueológica. Ela destaca a legitimidade das pautas 
identitárias, que não são as acadêmicas, étnicas ou nacionais, em termos de expressão 
duma continuidade cultural, mas que também deveriam ter direitos sobre o passado, assim 
como as comunidades indígenas e grupos étnicos tradicionais. Segundo Diaz-Andreu 
(2001, p. 15), conflitos de interesse têm gerado intensos debates e uma consequente 
politização de congressos científicos que debatem o papel da arqueologia contemporânea. 
O processo de busca de solução e conciliação promovido pelo âmbito científico 
reflete uma realidade na qual a ciência despe-se de sua tradicional posição de verdade 
absoluta, dentro de um paradigma cartesiano e iluminista de racionalidade, para buscar 
alcançar uma posição transdisciplinar de consideração da complexidade social13, a qual 
envolve conceitos que afetam sentimentos sociais de pertença e entendimento politizados 
de si, por parte de indivíduos e seus grupos. 
Como apontam Blain e Wallis (2006, p. 211), no contexto do neopaganismo, o 
passado é apropriado na imaginação do presente a partir de uma construção que visa dar 
sentido a este presente, justificar ações e interpretar experiências. Mas o imaginário que 
o neopaganismo repercute extrapola os limites desse grupo religioso. O uso dos locais de 
patrimônio arqueológico e arquitetônico e a atribuição de sentidos a eles promove a 
 
13 É claro que existem também alguns esforços científicos que confundem as propostas de diálogo. Alguns 
investigadores promovem trabalhos que ganham notoriedade no senso comum na medida em que deixam de lado 
os critérios objetivos da ciência e passam a tomar como verdades hipóteses mirabolantes ou que não puderam ser 
confirmadas no âmbito acadêmico. Diversos são os casos de investigadores que tiveram suas obras apropriadas pelo 
apelo popular e não científico, pelo fato de apresentarem versões instigantes sobre o passado e o presente que 
atenderiam aos anseios de utopias modernas. A exemplo disto, podemos citar na arqueologia Marija Gimbutas com 
a tese da sociedade primitiva matriarcal e Margareth Murray com a tese de que as mulheres acusadas pela Santa 
Inquisição faziam parte de uma antiga religião de bruxas. Na antropologia, podemos citar o exemplo de Carlos 
Castanheda, que escreveu livros autobiográficos sobre xamanismo norte-americano que tornaram-se muito 
populares como referências do movimento New Age, nas décadas de 1970 e 80. 
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ratificação de ideais sobre o passado que nem sempre condizem com os termos factuais 
que são apontados pela ciência histórica. Por exemplo, é comum ver grupos frequentando 
espaços de arquitetura megalítica, atribuindo a estes significados situados fora do 
contexto histórico em que possivelmente foram construídos. Esses equívocos no 
entendimento da pré-história e história extrapolam os grupos religiosos que os assumem, 
promovendo coletivamente uma imaginação histórica, no sentido do termo proposto por 
Robin G. Collingwood (1981). 
No entanto, é justamente na interação e no diálogo entre a arqueologia científica 
e nos sentimentos e interesses sobre o passado, que uma nova prática de educação 
patrimonial e arqueológica pode atuar. A Arqueologia Pública, como proposta a ser 
experimentada e desenvolvida, tem plenas condições de integrar os esforços espontâneos 
de Arqueologia Alternativa, para construir um espaço seguro de entendimento sobre o 
passado, sem que se percam os rigores e critérios científicos, mas também sem que se 
caia na intransigência quanto aos discursos não-científicos. 
Explicado o contexto social, de apropriação de referenciais científicos e religiosos, 
no qual está inserido o neopaganismo, a seguir detalharemos melhor o processo histórico 
e as expressões desse movimento, para, em seguida, apresentar os grupos neopagãos 
portugueses e espanhóis, que serão objetos de estudo nesta investigação. 
 
 
2 Neopaganismos: Wicca, neodruidismo e o celtismo contemporâneo 
As referências científicas e literárias oriundas dos movimentos nacionalistas e 
celtistas tornaram-se importantes inspirações para movimentos neopagãos que viriam a 
se consolidar a partir do século XX. Dessa vez muito mais ligado às novas experiências 
espiritualistas, o celtismo influenciou de diversas formas na construção de identidades 
religiosas criadas nos países da franja Atlântica. Atualmente, utilizam-se os termos 
“neopaganismo” ou “paganismo contemporâneo” para designar os movimentos 
religiosos, geralmente politeístas, inspirados nas práticas e crenças pré-cristãs.  
Aqui neste estudo optamos por usar a expressão neopaganismo para designar 
todos os grupos, religiões e expressões espiritualistas que se caracterizam pela idealização 
do passado, tentativas de reconstrução ou reavivamento de religiosidades antigas e que  
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estabelecem relação simbólica e operativa com a natureza14. 
Entre as formas de neopaganismo em atividade atualmente, destaca-se o 
neodruidismo e a Wicca como as maiores expressões. Apresentaremos primeiramente o 
percurso que o neodruidismo estabeleceu, desde seus primórdios, ainda sob influência do 
romantismo, até os dias atuais. No tópico seguinte falaremos da Wicca e suas vertentes.  
 
2.1 AS IDEIAS DO NEODRUIDISMO: ENTRE O SÍMBOLO DRUIDA E A 
FILOSOFIA CELTA 
No contexto romântico em que se iniciou um processo de valorização e 
(re)descobrimento do povo celta como ancestral dos países ocidentais da Europa, inicia- 
se também a descoberta da figura do druida. Diante das poucas informações que se tinha 
sobre o que de fato representou a classe druida para a sociedade celta, apropriações deste 
símbolo começaram a emergir. Enquanto os celtas eram tidos como povos guerreiros, 
com um passado glorioso, o druida foi representado na imaginação romântica como um 
sábio, guardião dos mistérios da natureza e do conhecimento. Entre sacerdote, conselheiro 
político e cientista estabelece-se os meandros da idealização da imagem do druida. 
A partir do século XVIII, como demonstramos anteriormente, começou a 
intensificar o interesse pelos celtas. Paralelamente a isso, especialmente a partir do século 
XIX, o mundo começou a ver um aumento no interesse em questões sobrenaturais, o 
chamado Espiritualismo Moderno, além de um crescente número de ordens e 
fraternidades ocultistas, criadas para agrupar interessados em conhecimentos místicos. 
Neste contexto, os termos celta e druida despontam como referências simbólicas 
no repassar dos ensinamentos esotéricos. Dentro dessas fraternidades e nas novas 
experiências espiritualistas é que desponta o neopaganismo. 
O líder do Espiritismo15, o professor francês Hippolyte Rivail, adotou o 
pseudônimo de Allan Kardec para escrever seus livros, alegando que este era seu nome 
 
14 Geralmente os grupos modernos de paganismo não se intitulam neopagãos. Eles acreditam que o paganismo é algo 
que nunca deixou de existir, mesmo com o advento do cristianismo, portanto, prevalece nesses grupos a ideia de 
uma continuidade cultural e religiosa que excluiria o prefixo neo. Entretanto, optamos pelo termo neopaganismo, 
porque é a expressão comumente aceite na academia atualmente e revela uma praticidade no momento da 
diferenciação do tempo histórico em que estão inseridos. 
15 O Espiritismo teve início na França, em 1857, com a publicação da primeira obra chamada O livro dos espíritos, 
espalhando-se para outros países da Europa e das Américas, incluindo Portugal e Brasil. Em Portugal teve particular 
influência entre intelectuais republicanistas e feministas, incluindo Maria Veleda, fundadora do primeiro centro 
espírita de Lisboa. O Espiritismo manteve-se em crescimento juntamente com grupos maçônicos e teosóficos, porém, 
foi perseguido no período do Salazarismo, tornando-se pouco significativo após isso. Atualmente o maior número de 
adeptos do Espiritismo encontra-se no Brasil, tendo pouca expressão na França e em outros países. 
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em uma encarnação passada quando viveu como um sacerdote druida, na antiga Gália 
(Quintela, 1998, s/p). Helena Blavatsky, fundadora da Teosofia16, referia-se aos druidas 
como conhecedores da magia profunda e das ciências física e espiritual (Blavatsky, 2017, 
p. 8-9). Na Maçonaria, um dos “Pais fundadores” dos Estados Unidos da América, 
Thomas Paine, afirmava que a ordem maçônica tinha origem na antiga religião dos 
druidas (Câmara, 2017, s/p). Vários membros da Maçonaria eram interessados na questão 
celta, entre eles William Stukeley. Outras figuras notáveis do celtismo, como William 
Sharp e Edward Williams (Iolo Morganwg), também eram membros de fraternidades 
ocultistas como a Aurora Dourada (Golden Dawn) e todas as outras ordens que tiveram 
origem a partir dela. 
Em 1717, alguns maçons que se reuniam na Apple Tree Tavern, número 18, em 
Londres, formaram um dos primeiros grupos neodruídicos. Até hoje alguns grupos 
neodruídicos, do século XXI, alegam que suas origens remetem ao século XVIII, como 
forma de dar legitimidade às suas associações. O antiquário britânico John Toland, foi o 
fundador do grupo que se reunia na Apple Tree Tavern. Inicialmente o grupo chamou-se 
An Druidh Uileach Braithreachas ou O Círculo Druida do Laço Universal, porém, 
posteriormente começou a ser referido como Ordem dos Druidas Antigos (ADO, na sigla 
em inglês), ou simplesmente Ordem dos Druidas (Lackey-White, 2009, p. 60). 
Entre os membros, estava Stukeley, que, em 1753, pediu patrocínio para a viúva 
Augusta, princesa de Gales e mãe do futuro George III. Após essa reunião, ela começou 
a identificar-se como Veleda, um nome que Stukeley alegou vir dos antigos druidas 
(Lackey-White, 2009, p. 61). Isto demonstra que a ADO tinha caráter apenas filosófico e 
cultural, não pretendendo algo religioso, tendo em vista que foi concebida na elite 
intelectual britânica, que se alinhava com os valores cristãos. Embora existissem muitas 
dissidências da ADO, ela continuou sendo a principal associação neodruida na Grã- 
Bretanha até o século XX. 
Foi no início do século XX que começaram a aparecer as primeiras tentativas de 
transformar a ADO em uma ordem de caráter religioso. George MacGregor-Reid liderou 
a ADO de 1909 até ao ano de sua morte, 1946, empenhando-se em fazer do druidismo uma 
religião. Foi sucedido por seu filho, Robert MacGregor-Reid, que buscou continuar a pôr 
 
16 A Teosofia foi fundada no século XIX por Helena Blavatsky e consiste num conjunto de doutrinas ocultistas 
gnósticas, inspiradas em referências filosóficas cristãs e orientais, que buscam explicar os mistérios da vida e da 
natureza. A principal obra publicada por Blavatsky foi A Doutrina Secreta (1888). A Sociedade Teosófica é um grupo 
iniciático, que até hoje está ativo em vários países, incluindo Portugal. 
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em prática as ideias do pai e ficou à frente da ordem até sua morte, em 1964 (Lackey- 
White, 2009, p.  63).  Após Robert, as ideias religiosas não prevaleceram, a ADO 
continuou como uma organização interessada nos aspectos filosóficos do druidismo e 
ainda existe até hoje. 
Diante do fato da ADO na época não se ter assumido oficialmente como um grupo 
de cariz espiritualista, por ter encontrado conflitos internos de interesse, alguns de seus 
membros optaram por criar uma ordem na qual pudessem imprimir sua marca. Ross 
Nichols (também conhecido como Nuinn), juntamente com outros ex membros da ADO, 
fundou a Ordem dos Bardos, Ovates e Druidas (OBOD), em 1964. Além da influência da 
ADO, as ideais de Nichols tiveram influência de sua amizade com Gerald Gardner, que 
viria a ser o fundador da Wicca. 
Nichols e Gardner discutiam sobre a mitologia celta, o ocultismo e o desejo mútuo 
de criar uma nova religião. Enquanto Gardner optou por investir na magia cerimonial, 
criando a Wicca (como veremos mais à frente), Nichols concentrou-se nos conhecimentos 
da mitologia e das artes, característica comum do neodruidismo até hoje (Lackey-White, 
2009, p. 65-67). Nichols também estava interessado no esoterismo oriental, tendo sido 
responsável por levar à OBOD muitos conceitos orientais como karma e reencarnação 
(Lackey-White, 2009, p. 65-67), comuns entre os movimentos do Espiritualismo 
Moderno. 
Após a morte de Nichols, em 1975, a OBOD foi fechada, retornando em 1988, 
quando membros anteriores elegeram Philip Carr-Gomm como chefe. Foi Carr-Gomm 
quem promoveu as características que a OBOD tem hoje. Ele foi o responsável por 
sistematizar e padronizar os estudos dos membros da ordem, sendo também sua iniciativa 
a inserção da OBOD na internet (Lackey-White, 2009, p. 68), facilitando a comunicação 
entre os membros e atraindo adeptos de diversos paradeiros geográficos.  
Atualmente a OBOD é uma das maiores e mais importantes fraternidades 
druídicas, tendo sedes em diversos países, incluindo Portugal17. 
Dentro do neopaganismo, na categoria do neodruidismo, a OBOD e outras ordens 
 
17 Em Portugal, a OBOD tem um espaço chamado Casa do Fauno, localizado no Caminho dos Frades 1, em Sintra. No 
local, além de funcionar um Pub com temática e estilo “medieval”, são realizados diversos eventos que reúnem 
interessados em ocultismo e paganismo contemporâneo, como palestras, cursos, concertos e programações culturais. 
A OBOD em Portugal também está ligada à editora Zéfiro, além de produzir e publicar uma revista chamada Ophiusa 
que aborda temas diversos sobre celtismo e antiguidade que inclui textos académicos de investigadores. Neste estudo 
nós optamos por não entrevistar membros da OBOD, pois, o foco eram os neopagãos politeístas e, como já referimos, 
a OBOD e as demais dissidências da ADO tem como foco a filosofia e a reconstrução cultural dos ideais dos 
celtas/druidas, não realizando um culto sistematizado aos deuses antigos.  
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menores estão entre os grupos que não são politeístas. No entanto, outros grupos 
neodruidas surgiram, com o foco na espiritualidade e nos deuses cultuados pelos antigos 
celtas. 
Em 2016 foi criada a Celtic Druid Alliance, organização global com sede na 
Europa que propõe uma plataforma para a conformidade com a Tradição Primordial. Essa 
plataforma reúne grupos neodruídicos de diversos países europeus e do Brasil, que 
compartilham a filosofia e a religiosidade baseada no entendimento do que era a 
espiritualidade celta druídica. 
Em 2019, a reunião da Celtic Druid Alliance aconteceu em Portugal, durante o 
mês de setembro em função do Equinócio. A sede da reunião foi o Centro Druídico da 
Lvsitânea da Assembleia da Tradição Druídica da Lusitânia (ATDL), localizado em 
Reguengos de Monsaraz, em Évora. 
 
 
2.1 AS IDEIAS DA WICCA: ENTRE OS ESTUDOS DE FOLCLORE E O 
IMAGINÁRIO DA BRUXARIA 
Outra expressão importante do cenário religioso neopagão, talvez a mais 
conhecida, é a Wicca, religião iniciada na década de 1950, na Inglaterra, com o 
lançamento do livro The Witchcraft Today, escrito por Gerald Brosseu Gardner (1884- 
1964). A obra afirmava a existência de uma religião antiga chamada witchcraft ou the 
craft da qual a Wicca seria a continuidade. 
A construção da filosofia da Wicca reúne elementos do esoterismo ocidental e de 
alta magia, com referências oriundas de obras literárias e acadêmicas lançadas 
anteriormente às publicações de Gardner. A Wicca desenvolveu-se como uma 
espiritualidade alternativa e neopagã, que opta por cultuar deuses antigos de diversas 
culturas, focando-se na relação de proximidade com a natureza. 
Atualmente, entre as diferenciações contidas nas diversas vertentes, considera-se 
que a Wicca consiste num culto aos princípios femininos e masculinos, contidos no Deus 
Cornudo e Deusa Tríplice. Há também vertentes que enfocam apenas no culto à Deusa, 
bem como outras que incluem celebrações de diversos deuses e deusas antigas. 
O termo Wica foi utilizado na primeira publicação do livro Witchcraft Today e 
posteriormente modificado para Wicca na edição de 1960. Hutton (1999, p. 241) explica 
que o duplo ‘c’ do nome Wicca foi pronunciado como ‘ch’, para produzir o som próximo 
à palavra moderna witch, mas posteriormente o costume dos wiccanos, adeptos da religião 
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de Gardner, convencionou a pronúncia mais dura em ‘k’. 
Segundo Hutton (1999, p. 241), a palavra wica, com um único “c”, é encontrada 
no Dicionário Chambers de Inglês e Escocês com o significado de “sábio”, sendo esta 
possivelmente a fonte consultada por Gardner. Já a palavra wicca refere-se ao termo 
anglo-saxão para bruxo, no masculino, enquanto o termo feminino de bruxa seria wicce. 
Já para Russel e Alexander (2019, p. 249), o inglês antigo wicca/wicce e wiccian 
(feitiçaria, sortilégio e feitiço) deram origem ao inglês médio witche e o moderno witch. 
De acordo com estes autores, o inglês antigo witan (saber) e suas palavras correlatas, 
incluindo wise (sábio e mago), não têm parentesco com o vocábulo wicca e witch. 
Antes de apresentar as diferentes vertentes da Wicca que foram sendo criadas 
desde a publicação do primeiro livro de Gardner, faz-se necessário perceber o percurso 
das ideias que fizeram desta religião a mais conhecida expressão do paganismo 
contemporâneo. 
Gardner era um funcionário público inglês, interessado em assuntos folclóricos e 
antropológicos. Ele pertencia à Ordem Rosacruz e a Ordo Templi Orienti (OTO), sendo 
esta última uma ordem criada em 1906 pelo alemão Franz Hartmann e reformulada em 
1925 pelo inglês Aleister Crowley18 (1875 - 1947). Entre as expressões esotéricas da 
época, Gardner parece ter sido influenciado pelas ideias de Crowley, que, desde o início 
do século, divulgou sua filosofia thelemica, que propunha uma magia operativa muito 
ligada à sexualidade.  
Crowley foi um dos mais importantes ocultistas do século XX. O seu aforismo 
“Faz o que tu queres, esse é o todo da lei - O amor é a lei, o amor sob vontade” (Lei de 
Thelema) deu origem a várias práticas de magia e a criação de diversas sociedades 
secretas. O polêmico Crowley, que se autodenominava “a besta”, afirmava que, no século 
XX, iniciava-se o Novo Aeon (a Era de Aquário da Astrologia), que anunciava um novo 
modo de viver. Seus seguidores acreditavam principalmente na liberação sexual e no 
amor livre como estilo de vida e expressão da energia mágica19.  
Os escritos de Gardner continham muito das ideias de Crowley, especialmente no 
 
18 Aliester Crowley inspirou diversos ocultistas e poetas de sua época, como Fernando Pessoa, e posteriormente teve 
particular popularidade na contracultura, destacando-se a influência entre escritores e artistas do rock em vários 
países, como no caso do escritor e compositor Paulo Coelho, do Brasil. Em 1929, Crowley esteve em Portugal na 
companhia de Fernando Pessoa, onde protagonizou o conhecido mistério da Boca do Inferno, no qual Crowley forja 
suicídio numa falésia de Cascais e “reaparece” depois em Berlim. Ambos mantinham uma relação de amizade, na qual 
trocavam correspondência. Pessoa chegou a traduzir um dos poemas de Crowley, o “hino a Pã” (Barbas, 2003, p. 1). 
19 Segundo Cordovil (2016, p. 132) os ideais do amor livre ligados a magia sexual propagados por Crowley 
continuam presentes entre os neopagão brasileiros 
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diz respeito ao destaque da sexualidade e da fertilidade para uso da magia. Doreen 
Valiente, discípula de Gardner, alertou-o para o perigo de usar excessivamente o conteúdo 
contido nos livros de Crowley, temendo que a má fama de ocultista viesse a prejudicar a  
Wicca (Russel e Alexander, 2019, p. 208). Mas, para além de Crowley, Gardner inspirou- 
se em muitos outros autores. 
Gardner fazia parte da The Folklore Society, instituição de estudos folclóricos, a 
qual citamos anteriormente. Possivelmente foi por lá que recebeu as inspirações 
fundamentais para a criação de sua religião. Sua principal referência foram os trabalhos 
de Margaret Murray (1863-1963), uma egiptóloga também pertencente à Folklore 
Society. Após afastar-se das temáticas egípcias por conta das circunstâncias políticas da 
época, Murray dedicou-se a investigar as mulheres condenadas pela Igreja Católica na 
Europa Ocidental, tendo como fonte os registros da Inquisição. 
Murray escreveu vários livros sobre o assunto, tendo como mais importantes os 
títulos The Witch-cult in Western Europe e The God of Witches, nos quais ela apresenta 
sua teoria de que as mulheres consideradas como bruxas pela Inquisição da Igreja Católica 
pertenciam a uma seita pré-cristã que adorava um deus com chifres. A partir dos relatos 
das condenadas, registrados pela Inquisição, Murray afirmava que a religião das bruxas 
consistia principalmente em rituais de fertilidade, incluindo relações sexuais com um 
homem vestido e mascarado20 de algum animal com chifres (geralmente bode), 
simbolizando a relação das bruxas com o Deus Cornudo (Murray, 1921, p. 61). 
Segundo Murray esta religião remetia para um culto praticado por povos 
caçadores do paleolítico e pastores-agricultores neolíticos, que, a partir da Idade do Bronze 
na Europa Ocidental, teve continuidade em sua forma até o período medieval (Murray, 
1931, p. 2-3). Murray afirmava que, no período medieval, as bruxas agrupavam-se em 
“igrejas” (Murray, 1921, p. 13), seguindo sacerdotes (geralmente homens), nas quais 
realizavam rituais de fertilidade aos sábados, por isso a denominação sabbath.  
Os sabbaths e as bruxas já haviam sido abordadas em obras anteriores. Uma das 
primeiras menções consta na obra Malleus Maleficarum (The Hammer of Witches, em 
inglês e O Martelo das Feiticeiras, na versão em português) escrita em 1486 pelo 
inquisidor alemão Heinrich Kraemer e o monge James Sprenger e que serviu como um 
manual para os inquisidores que julgavam os praticantes de heresias. O livro citava as 
 
20 “In some cases the whole body was disguised, in others a mask was worn, usually over the face. The wearing of the 
mask is indicated partly by descriptions of its appearance, and partly by the description of the Devil's voice” (Murray, 
1921, p. 61). 
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bruxas, mulheres que praticavam magia e rituais sexuais que aconteciam aos sábados, os 
chamados sabbaths. 
No século XIX, Jules Michelet (1798-1874) foi um historiador que se dedicou a 
escrever sobre a história da bruxaria medieval. Devido ao seu estilo de escrita, que mescla 
mito com narrativa histórica, ainda hoje seus textos são vistos por alguns como obras 
literárias, distanciando-se da intenção original do historiador. O livro La sorciére 
(Satanism and Witchcraft, nas versões em inglês, e “A Feiticeira”, em português), 
publicado em 1862, tratava da bruxaria como prática sobrevivente das antigas religiões 
pagãs da Europa. 
Michelet menciona os sabbaths21 como encontros noturnos nos quais os 
camponeses da Idade Média faziam festas e orgias, e que serviam de espaço para expressar 
as revoltas e rebeldias com alegria, sátiras e carnaval (Michelet, 1862, p. 97). A 
perspectiva de Michelet já trazia o tema da bruxaria como resistência camponesa e pagã 
à opressão e dominação do modo de vida urbano e cristão que se impôs a partir da Idade 
Média. Tanto Murray bebeu na fonte de Michelet, corroborando suas teses, quanto 
Gardner e toda a linhagem da Wicca se serviram desses argumentos para situar a nova 
religião num contexto de resistência e alternativa a uma ordem cristã que precisava ser 
ultrapassada. 
Murray argumentava que quatro festivais seriam realizados pelas bruxas e seus 
sacerdotes ao longo do ano, tendo maior importância apenas dois, a véspera de maio e a 
véspera de novembro. Os festivais de 2 de fevereiro e 1 de agosto poderiam ter sido 
acrescentados posteriormente, pois não apresentavam tanta importância. Para Murray, 
estes festivais faziam parte de um calendário reconhecidamente pré-agrícola e anterior à 
divisão solsticial do ano (Murray, 1921, p. 12-13). Com este argumento, Murray buscava 
reforçar sua teoria de que o culto das “bruxas” tinha origens nas sociedades caçadoras e 
pastoris, as quais valorizavam não a fertilidade dos campos, mas a procriação dos animais 
domésticos e selvagens (Murray, 1931, p. 30). Por isso o Deus Cornudo era identificado 
com chifres de animais. 
Na religião de Gardner estes festivais foram somados aos solstícios e equinócios 
formando a roda do ano, conjunto de celebrações da Wicca. Os oito festivais celebrados 
 
21 “Ce n’était guère alors qu’une grande farce libidineuse, sous prétexte de sorcellerie. Mais dans ces descriptions 
même d’une chose tellement abâtardie, certains traits fort antiques témoignent des âges successifs, des formes 
différentes par lesquelles elle avait passé. On peut partir de cette idée très sûre que, pendant bien des siècles, le serf 
mena la vie du loup et du renard, qu’il fut un animal nocturne, je veux dire agissant le jour le moins possible, ne vivant 
vraiment que de nuit“  (Michelet, 1862, p. 96). 
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pelos wiccanos atuais correspondem ao 1 de maio (Beltane), 1 de agosto (Lughnasadh ou 
Lammas), 1 de novembro (Samhaim) e 1 de fevereiro (Imbolc)22 , além de celebrações 
dos solstícios de verão (Litha) e de inverno (Yule) e equinócios de primavera (Ostara) e 
de outono (Mabon). Para Gardner, os quatro festivais remetem à tradição gaélica antiga, 
na qual em 1 de fevereiro se celebrava a deusa Brígida, com uma festa de luz e fogo (que 
deu origem à Candelária), e em 1 de agosto se comemorava o deus Lugaidh. Na visão de 
Gardner, as celebrações eram conduzidas pelos sumo-sacerdotes druidas (Gardner, 2004, 
p. 130). Jules Michelet já apresentava a relação entre o culto das bruxas com os druidas, 
assim como também o fez Murray, afirmando que a origem seria anterior a eles. 
Entre dados científicos, referências históricas e argumentos interpretativos sem 
embasamento suficientemente sólidos, Murray23 construiu suas obras sobre bruxaria com 
uma linguagem aparentemente racional, mas que escondia os meandros de interpretações 
talvez pessoais, pois, eram pouco comprováveis cientificamente. A validade da 
contribuição de suas obras para a ciência é até hoje discutida, embora haja consenso de 
que suas hipóteses não puderam ser atestadas (Simpson, 1994, p. 89). A única coisa que 
é possível afirmar com convicção é que seu trabalho influenciou profundamente o senso 
comum. O imaginário das bruxas que foi construído nos séculos XX e XXI está 
completamente relacionado com as obras de Murray e com a apropriação que fez Gerald 
Gardner de seus textos. E ambos tiveram como fontes obras de séculos anteriores que já 
haviam tratado de bruxas, sabbaths e rituais antigos pagãos em plena a Idade Média.  
Enquanto o trabalho de Murray como egiptóloga era apreciado, as ideias sobre 
bruxaria parecem não ter sido reconhecidas científicamente. Embora tenha sido nomeada 
para a presidência da Folklore Society em 1953, aos 91 anos de idade (Simpson, 1994, p. 
89), o que demonstra que sua figura era respeitada, seu trabalho refletiu-se pouco nas 
poucas obras científicas sobre bruxaria feitas por membros da mesma Sociedade 
posteriormente24. As obras de Murray refletem uma época em que ainda eram tênues os 
limites entre os trabalhos científicos e aqueles que faziam mera especulação. A 
 
22 Na Wica existem duas formas de seguir a Roda do Ano, sendo que no hemisfério Sul a ordem dos festivais é ao 
contrário em relação ao hemisfério Norte. 
23 “Dr Muray's career was as an Egyptologist at University College London, where, to this day, one of the common-
rooms is named after her. Her reputation in this field stood high, but, like most women of her generation, she had had no 
academic training in the normal sense; she had been taught Egyptology personally by Sir Flinders Petrie. This may well 
explain why her methodology was so unsafe once she stepped outside the boundaries of her speciality” (Simpson, 1994, 
p. 89). 
24 “Somewhat surprisingly, only three Folklore Society members (apart from Gardner) wrote books on British witchcraft 
in the post-Murray period. Of these, Christina Hole called Murray's book "remarkable and influential" and conceded that 
its theory, if true, would be important; however, she judged the evidence to be flimsy and made no use of the theory in 
the rest of her book (Hole 1977, 34-7); Eric Maple explicitly rejected it (Maple 1965, 110-11 and 191); Katharine Briggs 
barely mentioned it (Briggs 1962)” (Simpson, 1994, p. 94). 
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apropriação de seu trabalho, tendo ou não rigor científico, moldou os imaginários 
neopagãos. 
Pessoas ligadas a Murray afirmavam que ela não aprovaria a abordagem de 
Gardner, tendo em vista que seu interesse em bruxaria era estritamente acadêmico 
(Simpson, 1994, p. 94). Embora não seja possível saber ao certo se Murray era 
pessoalmente adepta dos neopaganismos que estavam surgindo com base em suas obras, 
não pode passar despercebido o fato de ela ter escrito a introdução da segunda edição do 
livro Witchcraft Today, de Gardner, em 1955. Fica, no entanto, sem resposta o 
questionamento se Murray percebia o quão prático era o interesse de Gardner pela 
bruxaria. 
Diferente das apropriações do discurso de Murray que foram feitas posteriormente 
por adeptos da Wicca e pelos que acreditam que tenha havido uma sociedade matriarcal, 
a religião do deus Cornudo descrita por Murray não incluía uma deusa tríplice25 e nem 
destacava o feminino sagrado. Murray chegou a definir o culto como diânico, pelo fato 
de crer que a adoração ao deus de várias faces Janus (Dianus) - na Itália, no sul da França 
e nas Midlands inglesas - teria como forma feminina a deusa Diana (Murray, 1921, p. 12). 
Embora mencionando rapidamente em The Witchcraft e em God of Witches 
(Murray, 1931, p. 35, 66) sem dar muitas explicações para este argumento, a noção de 
que os rituais descritos eram diânicos ficou entranhada entre os crentes que consumiram 
as obras de Murray, conforme veremos mais à frente. Isso inspirou outros escritos como 
Robert Graves, que defendia que o par Janus e Diana eram divindades que remetiam para 
um culto pré-histórico que deu origem as religiões europeias (Graves, 1966, p. 68). 
A obra The White Goddess: a Historical Grammar of Poetic Myth, de Robert 
Graves, publicado em 1948, possivelmente também abriu caminho para que as ideias da 
Wicca se tornassem plausíveis para o imaginário da época. Graves defendia que a 
estrutura da pura poesia demonstrava uma relação com os antigos cultos rituais à Deusa 
Branca26, divindade Europeia arquetípica como a deusa-mãe, e seu filho. As 
 
25 “The position of the chief woman in the cult is still somewhat obscure. Professor Pearson sees in her the Mother- 
Goddess worshipped chiefly by women. This is very probable, but at the time when the cult is recorded the worship of 
the male deity appears to have superseded that of the female, and it is only on rare occasions that the God appears 
in female form to receive the homage of the worshippers. As a general rule the woman's position, when divine, is that 
of the familiar or substitute for the male god. There remains, however, the curious fact that the chief woman was 
often identified with the Queen of Faerie, or the Elfin Queen as she is sometimes called” (Murray, 1921, p. 13-14). 
26 “The reason why the hairs stand on end, the eyes water, the throat is constricted, the skin crawls and a shiver runs 
down the spine when one writes or reads a true poem is that a true poem is necessarily an invocation of the White 
Goddess, or Muse, the Mother of All Living, the ancient power of fright and lust—the female spider or the queen-bee 
whose embrace is death” (Graves, 1966, p. 24). 
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características dessa Deusa seriam representadas pelas fases da lua, o que também é 
argumento na Wicca, para o culto do sagrado feminino.  
Outro autor que falava sobre o culto diânico e a ligação com as bruxas, que 
possivelmente serviu de referência para Gerard Gardner, foi Charles Leland. Suas obras 
são anteriores às de Murray, podendo ter servido de inspiração para ela também. Leland 
afirmava ter tido acesso a uma tradição muito antiga, que lhe foi informada supostamente 
por uma camponesa chamada Madalena, descendente de uma linhagem da Stregheria, 
termo usado para se referir à antiga prática de bruxaria na Itália. No livro Aradia: The 
Gospel of the Witches, de 1899, Leland narrava a suposta tradição oral que contava a 
história de Aradia, filha da deusa da lua Diana e de seu irmão, o deus solar Lúcifer. Diana 
teria enviado sua filha para ser a rainha das bruxas, para ambas serem cultuadas entre os 
oprimidos e marginalizados (Mathiesen, 1998, p. 36-37). 
Mas, a relação das bruxas e Diana aparece antes mesmo de Murray, Leland e 
Graves. No livro Malleus Maleficarum, Kraemer e Sprenger citam um escrito de Santo 
Antonino que defendia que Diana (ou Heródia) seria a divindade a qual as bruxas 
encontrariam quando saiam a noite para cavalgar27. Já no século XIX, na obra The golden 
bough (1890), o antropólogo James Frazer analisou um ritual que existiu em Némi, cidade 
próxima à Roma, que consistia no culto à Diana e seu consorte Vírbio, manifestação local 
de Júpiter, qualificado como o deus do carvalho e do céu. Para se tornar o novo sacerdote 
e tomar o título de rei do bosque, que seria a encarnação humana do Deus Vírbio, era 
necessário arrancar um ramo (o ramo de ouro) de uma certa árvore sagrada do bosque em 
que ficava o templo e, em seguida, matar o sacerdote da vez (Frazer, 1982, s/p). Na 
perspectiva evolucionista de Frazer, esse ritual pertencia ao padrão do deus imolado, que 
era encontrado em diversas sociedades, inclusive a cristã. 
De Michelet a Frazer, passando por Leland, Murray e Graves, especulações sobre 
bruxaria e paganismo serviram de base para a invenção de tradições, utilizadas na nova 
religião de Gardner, e de tudo que veio após ele. A seguir, serão apresentados alguns 




27 “Assim declara S. Antonino, aditando como prova o seguinte trecho do texto canônico (Episcopus, XXVI, 5): ‘Não se 
há de omitir que certas mulheres perversas, pervertidas por Satanás e seduzidas pelas ilusões e aparições espectrais 
dos demônios, acreditam e professam cavalgarem durante a noite em certas bestas ao lado de Diana, a deusa pagã, ou 
de Heródias, e ao lado também de um número incontável de outras mulheres, e, no silêncio escuro da noite, percorrem 
grandes distâncias de terra’" (Kraemer e Sprenger, 1486, p. 149). 
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2.1.1 O desenvolvimento da Wicca e suas vertentes 
Inicialmente Gardner, inspirado na teoria de Murray, construiu os argumentos 
doutrinários da Wicca inspirado na adoração ao Deus Cornudo, incluindo a motivação 
fálica baseada na magia operativa de Aliester Crowley. Porém, por influência de sua 
parceira, Doreen Valiente, Gardner optou por adaptar alguns direcionamentos da Wicca 
de modo a incluir mais referências femininas (Russel e Alexander, 2019, p. 207). Desta 
forma, a Wicca passou a se encaixar melhor nos discursos feministas que estavam nessa 
época engajadas nos inícios da segunda vaga feminista. 
Doreen Valiente (1922-1999) foi sacerdotisa participante do coven de Gardner, 
tendo rompido com ele devido a divergências, especialmente no que diz respeito a 
influência das obras de Crowley na Wicca. Enquanto eram parceiros, Gardner usou as 
inspirações poéticas de Valiente para compor a ritualística da religião. Aos poucos, além 
de retirar as ideias de Crowley, Valiente também foi responsável pela influência do 
celtismo na Wicca. 
O argumento de que a Wicca de fato resgatava a religião dos antigos celtas é uma 
característica notada até hoje no discurso dos wiccanos. A parceria entre Gardner e 
Valiente foi dissipada por ele ter estado cada vez mais disposto a divulgar na mídia as 
ideias de seu coven, atitude que ela contrariava (Russel e Alexander, 2019, p. 208-210). 
Ela então afastou-se de Gardner, reunindo outros adeptos e tornando-se uma das 
principais líderes da Wicca, até a sua morte em 1999. 
Entre tantas figuras que, após a morte de Gardner, alegaram ser descendentes de 
antigas tradições de bruxaria, destacou-se um homem conhecido como Alex Sanders 
(1926-1988). Muito focada na magia cerimonial, a tradição Alexandrina iniciou com o 
coven de Sanders e sua esposa, Maxine Sanders, que dava ênfase à celebração da união 
sexual do masculino com o feminino. Sanders, assim como Gardner, também fazia 
questão de midiatizar sua crença, com exposição em jornais e outros meios de 
comunicação, chegando a publicar livros que até hoje reúnem adeptos em torno de suas 
ideais (Russel e Alexander, 2019, p. 211-213). 
Atualmente a Wicca, em suas mais variadas vertentes, consiste num culto à 
natureza, centrado na polaridade entre as energias feminina e masculina, ambas 
consideradas como expressões sagradas da natureza. Para seus adeptos, os princípios 
sagrados masculino e feminino são cultuados respectivamente através do Deus Cornudo 
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(geralmente designado como Cernunos) e da Deusa Tríplice (muitas vezes identificada 
com a Brígida irlandesa ou a Diana romana). A ritualística da Wicca é baseada nos oito 
festivais sazonais chamados Sabaths, que se consideram os mesmos das antigas 
celebrações dos povos celtas. 
No contexto dual, enquanto os Sabaths fazem referência ao ciclo de nascimento e 
morte do Deus, o princípio masculino, os Esbaths são rituais ligados às quatro fases da 
lua, como celebração do sagrado feminino. Em resumo, “os rituais da wicca celebram 
simbolicamente a união sexual entre o deus e a deusa, considerado um ato sagrado e 
gerador de tudo o que existe na natureza” (Adler, 2006, p. 27 apud Cordovil, 2016, p. 
125). 
Embora, na década de 1970, a maioria das tradições Wiccanas refere-se a um deus 
e uma deusa, algumas vertentes optaram por se focar num culto que valorizava mais ou 
até celebrava exclusivamente o sagrado feminino, para se diferenciarem das religiões 
monoteístas que valorizavam o masculino como superior ao feminino. No contexto da 
contracultura e dos movimentos feministas e ecológicos americanos, desenvolve-se na 
década de 1970 a Wicca Diânica. Iniciada pela húngara Zuzana Budapest (nascida em 
1940), a tradição Diânica centra-se na figura da Deusa Diana, como líder das bruxas, 
conforme a apresentava Charles Leland. 
Zuzana migrou para os Estados Unidos em 1956, onde fundou seu coven só para 
mulheres. Em 1980, com a publicação de seu livro The Holy Book of Women’s Mysteries, 
a tradição de Budapest tornou-se um fenômeno internacional (Hutton, p. 344). Sua 
tradição de espiritualidade feminina reflete o feminismo radical, no qual o separatismo 
entre homens e mulheres era argumentado pela necessidade de dar espaço ao feminino, 
evitando a celebração de deuses masculinos, tão encontrada em outros círculos de 
bruxaria, muitas vezes sobrepondo-se às deusas. As ideias de Budapest também se 
alinhavam com as ondas New Age e com o cenário propício para o surgimento das 
espiritualidades alternativas. 
Além de Budapest, a romancista Miriam Simes (nascida em 1951), que adotou o 
codinome Starhawk, pelo qual ficou conhecida, também ganhou notoriedade na mesma 
época. Famosa por livros como The Spiral Dance: A Rebirth of the Ancient Religion of 
the Goddess (1998), Starhawk fundou, na década de 1970, o Reclaiming. Este movimento, 
ainda hoje ativo, consiste no ativismo pela paz e no eco-feminismo. Diferente de 
Budapest, Starhawk não prega uma prática espiritualista apenas de mulheres, reunindo 
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também homens em seu movimento. Starhawk que tinha sua formação na Wicca 
Gardneriana, ampliou seu movimento para englobar quem não era wiccano, mas tinha os 
mesmos interesses em ativismos ecológicos. 
As tradições de Budapest e Starhawk foram muito importantes para tendências 
neopagãs e New Age, encontradas hoje em diversos países, que na maioria das vezes nem 
estão mais ligadas à Wicca. Os chamados círculos de sagrado feminino reúnem 
referenciais de diversas práticas espiritualistas tanto ocidentais, como a Wicca, como 
orientais, a exemplo da yoga, focando em uma visão essencialista do corpo e do gênero 
feminino. 
Em geral, praticantes de sagrado feminino e das espiritualidades feministas 
acreditam que tenha existido uma sociedade matriarcal pré-histórica e nas forças da 
natureza vinculadas a uma suposta energia feminina, cultuando divindades femininas de 
diversas culturas, incluindo o imaginário do panteão celta. Embora essencialistas, os 
grupos de sagrado feminino tendem a ser progressistas em várias ideias, tendo em vista a 
crença de existência de uma sociedade matriarcal na qual homens e mulheres teriam 
direitos equivalentes. 
Vários segmentos da Wicca optam por não celebrar somente a deusa ou apenas 
um deus e uma deusa. O politeísmo aparece em diversas vertentes da Wicca, com o culto 
a deuses antigos de diversas tradições culturais, como greco-romanos, germânicos, 
nórdicos e egípcios. Mas as divindades celtas são talvez as mais cultuadas, não só em 
países cujo território esteja historicamente vinculado a este povo, como em países que 
não tem relação direta com os celtas. 
 
 
3 Neopaganismo celtista: as distinções entre nacionalistas e progressistas 
A ligação com divindades nativas de indígenas e com os xamanismos também é 
característica de alguns grupos neopagãos. O neopaganismo nas Américas e na Europa, 
tanto em correntes Wiccanas quanto de neodruidismo, tende a valorizar e incorporar os 
símbolos e as divindades locais historicamente relacionadas aos seus povos indígenas. No 
caso do Brasil (Cordovil, 2014, p. 118) e dos Estados Unidos (Pike, 2004, p. 19 e 93), é 
possível ver elementos de neoxamanismo no discurso dos grupos neopagãos, ainda que 
misturados a outros referenciais históricos como os dos celtas. 
Na Europa, o culto às divindades e aos povos originários dos territórios também 
podem ser encontrados. Vários estudos já retrataram a prática da chamada fé nativa na 
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Europa, como os trabalhos sobre Noruega (Asprem, 2008), Malta (Rountree, 2004), 
Alemanha (Schnurbein, 2016), República Checa (Vencálek, 2017), Ucrânia (Ivakhiv, 
2005), Hungria (Szilárdi, 2009), Rússia (Aitamurto, 2006), entre outros. Nos países 
europeus que se identificam com a descendência celta, é possível encontrar estudos 
principalmente sobre a Inglaterra (Hutton, 1999) e Irlanda (Butler, 2015). 
No caso da Espanha não foi possível encontrar estudos que abordem o paganismo 
contemporâneo. Em Portugal, encontramos estudos como o de Cordovil (2020), que faz 
um comparativo entre as formas de culto à deusa e as espiritualidades feministas do Brasil 
e de Portugal, apresentando uma etnografia sobre a Associação Pagã, representação 
portuguesa da Pagan Federation Internacional (PFI); os estudos de Fedele (2015) que 
utilizam o termo neopaganismo ibérico, mas restringe-se a análise de grupos de sagrado 
feminino portugueses; e o de Martins (2017), que analisou os discursos da PFI sobre a 
natureza e as celebrações da roda do ano. 
Tanto na Europa como nos países americanos, o culto a divindades e práticas 
indígenas ancestrais podem ser de tendência progressista ou estarem ligados a uma 
supervalorização e diferenciação da raça. Estudos tem demonstrado que essas vertentes 
opostas podem ser encontradas inclusive nos mesmos países. Como vimos nesses dois 
primeiros capítulos, o neopaganismo é fruto de construções históricas nacionalistas que 
ao chegarem ao contemporâneo tomaram diversos rumos. 
Modern Paganism may be said to be the child of an uneasy union 
between two star-crossed and oddly matched parents: nineteenth- 
century folk romanticism, with its emphasis on ethnic identity and 
folklore traditions, and twenty to twenty-first century post-modernism, 
with its collapse of dominant authority structures and cultural narratives 
opening a new horizon of religious pluralism, multi-culturalism and a 
trend toward tolerance of “difference” in Western societies. The partial 
demolition of formerly ubiquitous systems of belief and authority has 
paradoxically opened the way for reviving and retooling ancient and 
medieval structures and narratives such as pre-Christian European 
myths, beliefs, and practices, alongside the diminished but still massive 
edifices of Christianity and more recently arrived religions such as 
transplanted and hybridized forms of Buddhism and Hinduism 
(Strmiska, 2018, p. 9-10). 
Estudos sobre grupos pagãos na região báltica e na Transcaucásia (Shnirelman, 
2002) e no norte da Europa (Saunders, 2019), têm apresentado manifestações 
consideradas neopagãs que falam de restauração do culto ariano, com princípios anti- 
globalistas, nacionalistas e racistas. Mas não é só nestas regiões, o neopaganismo 
extremista pode ser encontrado em diversos países, incluindo Espanha e Portugal. Esses 
discursos alinhados com movimentos de extrema direita, porém, não refletem todos os 
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movimentos de reconstrução das religiões nativas da Europa. 
Alguns grupos neopagãos constituem-se embasados em discursos mais 
progressistas, de igualdade social e sem pretensão de distinção racial. Os grupos 
espanhóis e portugueses que serão analisados neste estudo, por exemplo, estão muito mais 
ligados a posicionamentos progressistas, de direitos humanos e preservação da natureza, 
conforme veremos mais à frente. 
Tanto o processo de desenvolvimento do druidismo como o politeísmo da Wicca 
tiveram uma variedade de vertentes, como as que citamos anteriormente e tantas outras 
as quais não caberia citar na dimensão deste estudo. Todos estes grupos podem ser 
considerados como possuidores de uma característica comum: a idealização do passado e 
a relação com a natureza. 
Entre apropriação de referenciais científicos e obras ficcionais, construiu-se um 
imaginário sobre bruxaria e paganismo antigo que ultrapassa os interesses religiosos, 
chegando ao grande público pelas manifestações artísticas e culturais. Todo esse 
imaginário ultrapassou os domínios dos neopagãos e influencia a forma como o senso 
comum entende a história e o passado. E é por isso que merece nossa atenção. 
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CAPÍTULO III - IDENTIDADE CELTA NO NEOPAGANISMO IBÉRICO 
 
 
1 Neopaganismo no cenário religioso da Espanha e em Portugal 
Portugal e Espanha são países maioritariamente católicos, com baixo índice de 
ateus e de adeptos de outras religiões. Mas isso não quer dizer que eles estejam 
desligadosdas tendências da modernidade. Ambos os países apresentam expressões das 
espiritualidades alternativas, incluindo diversos grupos neopagãos. 
Na Espanha, a Lei Orgânica da Liberdade Religiosa (LOLR)28 existe desde 1980. 
Existe ainda o Registro de Entidades Religiosas, submetido à Direção Geral de 
Cooperação Jurídica Internacional e Relações com as Confissões, do Ministério da 
Justiça, que permite a criação de personalidade jurídica civil para as entidades registradas. 
Según la LOLR, las Iglesias, Confesiones y Comunidades religiosas 
inscritas tendrán plena autonomía y podrán establecer sus propias 
normas de organización, régimen interno y régimen de su personal, 
incluyendo el nombramiento de sus dirigentes religiosos y 
representantes legales y mantener relaciones con otras organizaciones 
y confesiones religiosas, tanto nacionales como extranjeras29. 
Entre as confissões religiosas que podem ser registradas estão as Confissões 
Nativas Pagãs. Segundo o Observatório de Pluralismo Religioso da Espanha, são três as 
orientações pagãs presentes entre as entidades religiosas registradas na Espanha: Asatru, 
Druidismo e Wicca30. No sistema de busca das entidades religiosas, disponível no website 
do Ministério da Justiça da Espanha, é possível conferir o registro de 11 entidades sociais 
de diferentes tradições de paganismo contemporâneo31: Asamblea de Cultos De La 
Naturaleza (Madri), Asamblea Tradicional Asatru-Vanatru (Madri), Asatru Catalunya 
(Catalunha), Asociacion Religiosa Gotland Forn Sed-Ásatrú (Catalunha), Asociacion 
Religiosa Sagrados Fuegos Gentiles (Catalunha), Asociación Religiosa Druida Fintan 
(Catalunha), Asociación Wicca España (Catalunha), Comunidad Odinista De España – 
Asatru (Castela-Mancha), Hermandad de La Diosa De Los 10.000 Nombres (Catalunha), 
Irmandade Druidica Galaica (Galiza), além da Wicca Celtíbera, que será objeto de estudo 
neste trabalho.  
 
28 Disponível em: <https://www.boe.es/buscar/act.php?id=BOE-A-1980-15955> Acesso em: 13 jul 2019. 
29 Disponível em: <http://www.observatorioreligion.es/diccionario-confesiones-
religiosas/glosario/registro_de_entidades_religiosas.html> Acesso em: 20 jul 2019 
30 Disponível em: <http://www.observatorioreligion.es/diccionario-confesiones- 
religiosas/glosario/paganismo_contemporaneo.html> Acesso em: 15 jan 2020. 




Em 2011, a Wicca Celtíbera tornou-se o primeiro culto Wicca a ser reconhecido 
como religião por um Estado32. Com o número de inscrição 015163 e sede na 
Comunidade Autônoma de Madri, a Wicca Celtíbera tem como representante legal 
Antonio María Cigarro Ganhao, Fernando Manuel González Sarrenes, Maria Paloma 
Palma Serrano e Maria Paloma Luna Crespo. A entidade foi registrada como Confissão 
Pagã, na seção geral de religiões minoritárias. 
Em Portugal, a lei da Liberdade Religiosa (Lei n.º 16/2001) foi decretada em 22 
de junho de 2001. Dois anos depois, surgiu o Decreto-Lei n.º 134/2003, que regulamentou 
o Registo das Pessoas Coletivas Religiosas (RPCR) e a Comissão da Liberdade Religiosa. 
A Direcção-Geral dos Registos e do Notariado, do Ministério da Justiça, é o organismo 
competente que regula o sistema de registros. 
O registo de pessoas colectivas religiosas é constituído por uma base de 
dados informatizados contendo informação organizada e actualizada 
destinada à identificação das entidades religiosas e à publicitação da sua 
situação jurídica33. 
Em 2011, havia mais de 600 confissões religiosas inscritas no RPCR34. Em 2012, 
a Wicca Celtíbera registrou-se em Portugal35, como representação permanente, recebendo 
o número NIPC: 980474531 – CAE/P: 949103536. Assim, a Wicca Celtíbera tornou-se umas 
das primeiras (se não a primeira) confissão religiosa pagã registrada em dois países. 
A seguir, vamos descrever alguns grupos pagãos portugueses escolhidos para 
objeto de estudo desta tese, incluindo a Wicca Celtíbera, que embora disponibilize a 
maioria de seus materiais em castelhano, tem forte presença em Portugal, especialmente 
no que diz respeito ao culto a Endovélico em território alentejano. 
 
 
1.1 APRESENTAÇÃO DOS GRUPOS ANALISADOS 
1.1.1 Associação Pagã - Pagan Federation International (PFI) 
A Associação Pagã é uma organização portuguesa sem fins lucrativos, vinculada 
à Pagan Federation International (PFI), que tem Isobel Andrade e J. Ferreira (conhecido 
 
32 Disponível em: <https://wiccaceltibera.wordpress.com/about/> Acesso em: 20 jul 2019. 
33 Disponível em: <https://dre.pt/pesquisa/-/search/693255/details/maximized> Acesso em: 20 jul 2019. 
34Disponível em: <https://www.publico.pt/2011/06/24/jornal/ja-ha-50-confissoes-religiosas-radicadas-em-portugal-
22346950> Acesso em: 13 jul 2019. 
35 Esta informação consta no website da Wicca Celtíbera, publicado em castelhano. 
36 Ao buscar informações sobre o registro da Wicca Celtíbera em Portugal, não foi possível encontrar nenhuma 
indicação nos websites oficiais com o termo “Wicca Celtíbera”, o que faz com que não possamos confirmar essa 
afirmação. Foram pesquisados os websites <www.eportugal.gov.pt>, <www.justica.gov.pt> e <www.irn.mj.pt>. 
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como Thorg) como seus coordenadores nacionais. A PFI Portugal possui filiados, que 
têm os mesmos direitos e deveres comuns à  PFI internacional. Para entendermos um 
pouco mais da estrutura organizacional, recorremos aos websites da PFI nacional e 
internacional37. 
A estrutura internacional possui uma coordenação, com sede no Reino Unido, à  
qual os outros organismos são vinculados. Segundo o website, são 35 coordenações 
nacionais, que podem estar vinculadas a um país ou região. A PFI no contexto 
internacional tem origem em 1971, com a publicação Pagan Dawn. O principal objetivo 
a que a PFI se propõe é a divulgação do paganismo na sociedade, para que seja 
reconhecido e respeitado como seguimento religioso, e combater o preconceito e a 
intolerância religiosa. O segundo objetivo da PFI é o fortalecimento das redes de 
comunicação entre os pagãos do mundo, de modo a proporcionar trocas de opiniões e 
conhecimentos38. 
Desde 1997 Isobel e Thor foram nomeados coordenadores da PFI em Portugal. 
Em 2006, a Associação Pagã foi registrada como pessoa jurídica. Inicialmente a 
Organização recebia o nome de Associação Cultural Pagã, porém, em 2017, o termo 
“Cultural” foi retirado. Isobel contou-nos que a expressão era utilizada para melhorar a 
imagem diante da sociedade, que tendia a não compreender o sentido religioso da 
Organização. A retirada aconteceu porque ela acredita que não há mais motivo para “se 
esconder”39. Isso demonstra que com o passar do tempo os membros da Associação têm 
ganhado segurança na autoafirmação da crença. Isobel e Thorg são casados. Ambos têm 
longa trajetória no cenário das espiritualidades alternativas em Portugal. Além de 
coordenadora da PFI, ela trabalha com consultas de oráculos e astrologia. 
A proposta da PFI é reunir, como sócios, os pagãos de diversas tradições existentes 
em Portugal. No website encontramos uma lista com uma pequena descrição de algumas 
das tradições pagãs como a Wicca (feitiçaria moderna), o neodruidismo, e a Tradição do 
Norte (Escandinava e Anglo-Saxónica) e a Tradição Ibérica40. No caso de Isobel e Thorg, 
eles são adeptos da Wicca, pertencendo à linhagem Gardneriana, da qual receberam a 
iniciação por britânicos (Cordovil, 2020, p. 7). 
 
 
37 Disponível em: https://pt.paganfederation.org/o-que-e-pfi/pfi-portugal/ Acesso em: 13 jul 2019 
38 Disponível em: https://www.paganfederation.org/about-the-pf/ Acesso em: 13 jul 2019 
39 Entrevista à Isobel Andrade, realizada em 15 de fevereiro de 2019. 
40 Disponível em: < https://pt.paganfederation.org/principios-paganismo/tradicoes-pagas/> Acesso em: 13 jul 2019. 
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Segundo o website, os sócios filiados pagam uma cota anual de 15 euros, como 
em toda associação sem fins lucrativos. A filiação pode ser feita por qualquer pessoa 
maior de 18 anos, que se considere pagã e que concorde com os três princípios que 
norteiam a Associação Pagã: 
Amor para e afinidade com a Natureza. Reverência para com a força 
vital e seus ciclos de vida e morte em eterna renovação. 
Uma moralidade positiva, segundo a qual o indivíduo é responsável 
pela descoberta e evolução de sua verdadeira natureza, em harmonia 
com o mundo externo e a comunidade. Tal é muitas vezes expresso 
como: “Faz o que tu queres, contanto que não prejudiques ninguém”. 
Reconhecimento do Divino, o qual transcende género, com aceitação 
tanto do aspeto feminino quanto do aspeto masculino da Divindade41. 
A PFI tem algumas publicações e meios para comunicação interna com os seus 
associados: a Pagan World é uma revista disponível apenas aos associados da PFI que 
contém artigos dos diversos países afiliados, em várias línguas; o PFI Forum é um fórum 
internacional, em inglês, que contém também fóruns menores nas línguas dos países 
representados; e o Boletim informativo trimestral, que é enviado por email. Além disso, 
a PFI mantém o website, um grupo e algumas páginas na rede social Facebook. 
Ao longo do ano, a PFI realiza diversas celebrações correspondentes ao calendário 
da “roda do ano” Wicca. Além disso, promove eventos variados como palestras e cursos 
sobre temas relacionados com a antiguidade (exemplo: narração de lendas e mitos antigos 
gregos, egípcios, escandinavos...) e encontros abertos ao público em geral. 
A imagem social da PFI é um fator claramente importante para eles. Ao consultar 
os websites, tanto da representação internacional (Reino Unido) quanto da coordenação 
nacional, fica nítida a proposta de apresentar-se socialmente e buscar espaço nos media 
tradicionais e nas redes sociais para divulgação dos seus ideais e modo de vida. 
No discurso da PFI, tanto no que lemos nos media quanto no que foi 
compartilhado na convivência com Isobel, percebemos a presença de valores 
progressistas, tais como igualdade racial e de gênero, respeito da liberdade de orientação 
sexual e o estímulo à tolerância e diversidade religiosa. A preocupação patrimonial e 
ambiental também são questões presentes, sendo estes os temas com mais conteúdos 
compartilhados nas redes sociais da PFI Portugal.
 
41 Disponível em: <https://pt.paganfederation.org/o-que-e-pfi/pfi-portugal/> Acesso em: 13 jul 2019. 
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1.1.2 Wicca Celtíbera 
A Wicca Celtíbera é uma confissão religiosa registrada no Ministério da Justiça 
da Espanha desde 2011 e no Registro das Entidades Religiosas de Portugal desde 2012. 
A religião denomina-se pertencente ao grupo confessional Pagão, família religiosa Wicca, 
ramo Wicca Tradicional, e tradição Celtíbera42. Segundo o website da Wicca Celtíbera, 
Espanha e Portugal são os primeiros países do mundo a registrar oficialmente a mesma 
tradição Wicca43. Fernando González é Sumo Sacerdote e fundador da Wicca Celtíbera. 
Luís Ganhão é o principal representante português. 
A organização é composta por crentes, iniciados, sacerdotes e sumo sacerdotes44. 
Os crentes são pessoas não iniciadas, mas que compartilham a devoção pelas divindades 
ibéricas, os cultos e tradições; para formalizar a devoção, o crente precisa se legitimar 
através de um ritual chamado hospitum ou hermanamiento. O iniciado é quem já passou 
por testes e avaliações durante um período mínimo de um Ciclo (um ano e um dia), tendo 
sido iniciado através de ritual. 
Alcançam o Sacerdócio os iniciados que passam nas avaliações durante um 
período de no mínimo seis anos, após realizarem também um ritual apropriado. Para 
alcançar o Sumo Sacerdócio, o adepto precisa ter pelo menos 12 anos de iniciado e precisa 
passar por mais testes para este determinado fim. A estrutura deste grupo religioso é 
composta pelo seguinte formato: 
Colegio Sacerdotal. Está formado por todas aquellas personas que han 
alcanzado el grado del Sacerdocio y del Sumo Sacerdocio en la Wicca 
Celtíbera. 
Congregación (Corro, Coven). Está formado por todas las personas 
integrantes de una congregación reconocida por la Wicca Celtíbera. 
Hermandad de Congregaciones. Bajo esta estructura están 
representadas todas las Congregaciones reconocidas de la Wicca 
Celtíbera. 
Cámara del Arte. Recoge una representación de cada Tradición de las 
existentes entre las Congregaciones reconocidas por la Wicca 
Celtíbera. 
Consejo Wiccano. Está formado por las personas que habiendo 
alcanzado el Sumo Sacerdocio, tengan una trayectoria en su condición 
de al menos 20 años y hayan sido elegidas para ello por el Consejo 
wiccano. 
 
42 Disponível em: <https://wiccaceltibera.wordpress.com/about/>. Acesso em: 10 jul 2019. 
43 Disponível em: <https://wiccaceltibera.wordpress.com/2012/07/05/2864/>. Acesso em: 10 jul 2019. 
44 Disponível em: <https://wiccaceltibera.wordpress.com/about/>. Acesso em: 10 jul 2019. 
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Sumo/a Sacerdote/isa Consejo Wiccano. Será elegido por y de entre los 
miembros del Consejo Wiccano, siendo el Fundador de la Wicca 
Celtíbera el primero en tener reconocida esta atribución45. 
A Wicca Celtíbera possui um website ativo, algumas páginas na rede social 
Facebook e mantém um canal de vídeos no Youtube, no qual disponibiliza gravações de 
suas celebrações ritualísticas. No discurso da Wicca Celtíbera, que pode ser conferido em 
textos do website e nas redes sociais, é possível perceber a busca de afirmação da Wicca 
como religião e a valorização do referencial ibérico como identidade religiosa. 
Por meio do website, também conferimos que a Wicca Celtíbera propõe-se expor 
seus valores e ideais. Existe uma aba denominada “Qué disse la Wicca sobre...”, que 
esclarece o posicionamento da religião sobre alguns temas como o batizado, divórcio e 
educação. No Facebook46, é comum ver compartilhamento de notícias sobre trabalhos 
arqueológicos, textos explicativos sobre temas de interesse da Wicca como o significado 
de alguns deuses ou de celebrações da roda do ano e textos que ensinam sobre fatos 
históricos. 
Em 2012, a Wicca Celtíbera e outros grupos pagãos espanhóis que já são 
registrados e reconhecidos pelo Estado, criaram a Plataforma de Religiones Ancestrales 




1.1.3 Assembleia da Tradição Druidica da Lusitânia (ATDL) 
Ativa desde 2004, a ATDL é um grupo religioso adepto do neodruidismo48 que 
defende a prática e a filosofia da Tradição Primordial, com ênfase na vertente lusitana. A 
ATDL é liderada por Joaquim Pinto, sob o título de Arqui-druída com nome Adgnatios. 
A ATDL conta com um templo onde se realizam os eventos culturais e litúrgicos, 
localizado em Reguengos de Monsaraz, no distrito de Évora. O “Centro Druídico da 
Lvsitânea”49 foi construído por Joaquim, com a ajuda dos integrantes da ATDL. Com 
 
45 Disponível em: <https://wiccaceltibera.wordpress.com/about/>. Acesso em: 10 jul 2019. 
46 O perfil da página da Wicca Celtíbera no Facebook é: https://www.facebook.com/religion.celtibera/ 
47 Disponível em: <https://plataformapagana.wordpress.com/>. Acesso em: 10 jul 2019. 
48 Embora o líder da ATDL (Arqui-druída Adgnatios) prefira o termo “druidade” ao invés de “druidismo”, preferimos 
manter o segundo termo com a inclusão do prefixo “neo”, para padronizar a expressão que citamos ao longo deste 
estudo e que indica práticas modernas e contemporâneas que defendem o reconstrucionismo ou reavivamento da 
filosofia e de práticas atribuídas aos sacerdotes druidas dos antigos povos celtas. 
49 Disponível em: <https://www.atdlusitana.org/centro-druidico-lvsitanea> Acesso em: 13 jul 2019. 
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cerca de 7.000 m2 de área, o Centro possui muitas árvores e alguns menires, formando 
cromeleques projetados pelos próprios membros da ATDL. 
Para a ATDL e outros grupos semelhantes, a Tradição Primordial corresponde ao 
modo de vida de povos neolíticos que sobreviveu nas expressões culturais de povos 
antigos, tendo os celtas como principais representantes da conservação dessa cultura. 
Segundo o Arqui-druída Agnatios, líder e sacerdote da ATDL, os druidas são anteriores 
aos povos celtas, mas ganharam nessas sociedades papel importante que merece ser 
enfatizado nos dias de hoje. No âmbito da prática da Tradição Primordial, a ATDL opta 
por enfatizar a Tradição Lusitana, que consiste nas referências espirituais e nas deidades 
pré-cristãs e pré-romanas das diversas tribos que habitavam a Península Ibérica. 
De acordo com o website, a Assembleia da Tradição Druídica Lusitana tem como 
objetivo: 
-Reverenciar a Natureza em todas as suas dimensões, diversidades e 
aspectos, reconhecendo-lhe o estatuto de Ser Sagrado; 
-Prestar veneração aos nossos Ancestrais, celebrando as suas crenças e 
realizações espirituais, necessariamente pré-cristãs, resgatando os seus 
princípios e valores éticos; estudar e ensinar a sua história e a sua 
filosofia, resgatar os seus costumes e divulgar a sua cultura; 
-Orientar, coordenar e integrar os crentes da Espiritualidade Druídica 
numa comunidade sustentada nos seus valores (Egrégora ou Treba), 
ensinar e praticar a Espiritualidade Druídica sustentada nas suas bases 
de fé; 
-Aconselhar, apoiar e guiar espiritual e eticamente, oferecer serviços e 
ritos religiosos; 
-Iniciar e formar futuros ministros para a nossa Confissão de Fé, 
procedendo à sua ordenação como Sacerdotes ou Sacerdotisas Druidas, 
mantendo assim um corpo sacerdotal; 
-Prestar serviço ou auxílio à sociedade em geral, colaborando em 
diversas causas e obras que visem o bem-comum; 
-Contactar, colaborar e estabelecer protocolos a nível institucional com 
outras comunidades religiosas ou outras instituições, organizações, 
associações, movimentos ou entidades que demonstrem abertura em 
desenvolver acções que visem preservar o património histórico, 
material e imaterial; 
-Fazer um levantamento dos lugares considerados Sagrados pela nossa 
Confissão de Fé e estabelecer os respectivos Lugares de Culto para que 
como tal sejam respeitados e conservados; 
-Promover a Cultura Celta e Lusitana, a sua história, língua, património 
e interesses, com vista a restabelecer a sua integridade espiritual e a 
dignidade das suas práticas; 
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-Adquirir ou produzir os meios necessários para a divulgação da 
Confissão de Fé, bem como desenvolver plataformas que promovam a 
comunicação e o intercâmbio; 
-Organizar cursos, conferências, palestras, colóquios ou programas que 
contribuam para o desenvolvimento da sua actividade; 
-Obter pelos meios legais ao seu dispor os fundos necessários à sua 
manutenção e correto funcionamento, tendo em conta que, como 
entidade sem fins lucrativos, os destinará ao cumprimento dos fins que 
superintenderam a sua fundação; 
-Realizar qualquer outra actividade que se enquadre no espírito dos seus 
Estatutos; 
- E, finalmente, a Assembleia da Tradição Druídica Lusitana pretende- 
se disponibilizar como núcleo de encontro e partilha para os todos os 
crentes internacionais que observem a Espiritualidade Pan-Céltica50. 
A ATDL está ligada a outros grupos de prática semelhante espalhados por países 
da Europa (França, Irlanda e Portugal) e pelo Brasil, chamados de comunidades irmãs, 
que integram a plataforma Celtic Druid Alliance. 
Entre o website e as páginas no Youtube e no Facebook, a ATDL mantém uma 
produção de conteúdo voltada para divulgar as atividades realizadas no Centro. A ATDL 
também publica a Revista da Tradição Lusitana, que iniciou em 2016 e já teve sete 
edições, todas elas impressas. A revista não é exclusiva para os adeptos, qualquer pessoa 
pode comprar, basta encomendar no website. 
 
 
2 A construção da identidade celta: os casos da ATDL e da Wicca Celtíbera 
Neste tópico abordaremos a identidade celta no neopaganismo ibérico. Optamos 
por analisar o discurso de dois dos grupos neopagãos presentes nesta tese, a ATDL e a 
Wicca Celtíbera. Vamos discorrer sobre o discurso de cada um e ao final fazer um 
comparativo entre possíveis semelhanças e diferenças. 
 
 
2.1 O DISCURSO DA ATDL 
2.1.1 Sobre os Celtas na Península Ibérica 
Tanto para a Wicca Celtíbera quanto para a ATDL a ligação dos celtas com o 
território da Península Ibérica é muito destacada. No argumento presente no discurso da 
ATDL, os célticos, juntamente com outros povos de origem celta, eram indo-europeus e 
pré-romanos. Segundo Joaquim Pinto, líder da ATDL:  
 
50 Disponível em: <https://www.atdlusitana.org/a-atdlusitana> Acesso em: 13 jul 2019 
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A única tribo, o único clã, que tem verdadeiramente o nome de céltico 
é na nossa região. Nós tínhamos uma tribo que estaria situada do ponto 
de vista geográfico entre a localidade celta chamada Cetóbriga e, 
digamos, a zona de Mérida, que é a região dos célticos. [...] Não havia 
uma civilização celta, havia um conjunto de tribos que tinham, digamos, 
traços comuns que devidos a esses traços comuns se chamavam celtas. 
Esses povos eram pré-romanos, indo-europeus.51 [sic]. 
Para os membros da ATDL, os lusitanos resultam da aliança de um conjunto de 
tribos, que se uniram para resistir aos romanos quando da invasão da Hispânia. Essas 
tribos teriam se reunido em torno de Viriato, para fortalecerem o combate aos invasores 
romanos. Para Joaquim, as tribos não perderam suas lideranças, mas uniram-se em torno 
de um general, cujo termo correto para estes povos seria “Pendragon”. No entendimento 
de Joaquim, esse termo Celta teria dado origem ao topônimo da vila localizada no distrito 
de Leiria chamada Pedrógão Grande52. 
Os lusitanos resultam de uma aliança entre um conjunto disperso de 
tribos que se uniram ao que se aliaram em face, digamos, de um inimigo 
comum. Então quando os romanos vieram e invadiram à Hispânia – 
dentro da Hispânia havia um conjunto de tribos, os celtiberos, os 
célticos, os turdetanos [...] etc. – essas tribos em face de um inimigo 
comum que vinha invadir essas terras, que eram os romanos, uniram-se 
em torno de uma personalidade chamada Viriato. Então, Viriato é, por 
assim dizer, aquele centro gravítico em torno do qual as tribos se uniram 
e aceitaram a liderança daquela personagem, por assim dizer, daquele 
herói em virtude de alcançarem algo de bom para todos.53 
O que é importante referir, que pouca gente refere, é o seguinte: as tribos 
não perderam a liderança, nenhuma destas tribos perderam a liderança, 
o que é fato é que se uniram em torno de um general, o termo é 
Pendragon, é por isso que temos uma localidade chamada Pedrógão 
Grande, que é Pendragon – Pedrogão Grande vem do celta Pendragon. 
Então, o Pendragon seria, digamos, o líder dos líderes.54 [sic]. 
Neste sentido, percebemos a importância da figura de Viriato para a construção 
do discurso que apresenta como virtude a resistência do povo celta. 
 
 
2.1.1.1 Referências científicas 
A ATDL defende que os celtas são originários da Península Ibérica e descendem 
de povos neolíticos que já habitavam a região. 
Os celtas, digamos, encostaram-se aos povos neolíticos, ou seja, são um 
 
51 Entrevista com Joaquim Pinto, pessoalmente, em 26 jan 2019. 
52 Esse entendimento é possivelmente equivocado, não sendo encontrado em nenhuma obra científica ou 
dicionário.   
53 Entrevista com Joaquim Pinto, pessoalmente, em 26 jan 2019. 
54 Entrevista com Joaquim Pinto, pessoalmente, em 26 jan 2019. 
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seguimento dos povos neolíticos que já habitavam aqui. É por isso que 
os monumentos como os cromeleques, como as mamoas, as antas, 
digamos, são o passado dessa evolução.55 [sic]. 
A ATDL denomina de Tradição Primordial a formação cultural dos povos 
neolíticos. As referências culturais iniciais teriam dado origem à Tradição Celta, dentro 
da qual à ATDL destaca a Tradição Lusitana. 
Há uma genética espiritual do ponto de vista da Tradição, é por isso que 
chama Tradição Primordial. Esse genoma espiritual não tem nada a ver 
com a genética (biológica). A genética será mais uma ferramenta para 
situar o contexto histórico, o contexto geográfico.56 [sic]. 
Apesar de acreditar na referência neolítica como Tradição Primordial, portanto, 
como base para a cultura celta, a ATDL defende que não há uma pureza racial e cultural 
dos povos celtas. Durante a entrevista, Joaquim destacou os trabalhos de John Koch, 
Barry Cunliffe e Amílcar Guerra, citando o livro Celtic From the West (2012) como a 
principal referência para compreender o passado celta da Península Ibérica. 
Vamos aos dados científicos que existem hoje, que estão a ser estudados 
nomeadamente por dois filólogos e arqueólogos importantíssimos que 
é John Koch, da Universidade de Gales, e Barry Cunliffe. Aquilo que 
acontece é que não há uma ancestralidade pura e comum dos celtas. 
Quer dizer, os celtas não tinham uma linha de continuidade com 
princípio, meio e um fim. Os celtas, digamos, resultam de uma 
aculturação, uma mútua aculturação entre as diversas tribos em que elas 
transmitiram o conjunto de maneiras de ser, de estar, de agir e pensar e 
nomeadamente do ponto de vista da espiritualidade e isso trouxe à tona 
o termo celta.57 [sic]. 
A opção de citar estes investigadores visa legitimar dois argumentos: que a 
formação cultural dos celtas é mestiça e que os celtas são originários da Península Ibérica. 
Uma equipe multidisciplinar foi constituída pela Universidade de 
Gales, liderada pelo investigador John Koch, e o Amílcar Guerra está 
metido neste projeto. O projeto que visa através inclusivamente do 
cruzamento de dados genéticos, provar através do Haplotipo r1, salve 
erro, que nós somos a origem dos celtas. [...]. Dados genéticos provaram 
que a relação entre os irlandeses, onde a cultura celta estava mais 
preservada, digamos que partiu da faixa atlântica, da franja atlântica que 
é o termo, da Península Ibérica, precisamente Portugal e Galiza [...] vai 
ao encontro desta teoria, que é a teoria da continuidade paleolítica quer 
dizer que os celtas evoluíram a partir, digamos, dos povos proto-celtas 
e a partir daí por via da aculturação, da miscigenação, criou-se 
precisamente a linha celta.58 [sic]. 
 
55 Entrevista com Joaquim Pinto, pessoalmente, em 26 jan 2019. 
56 Entrevista com Joaquim Pinto, pessoalmente, em 26 jan 2019. 
57 Entrevista com Joaquim Pinto, pessoalmente, em 26 jan 2019. 
58 Entrevista com Joaquim Pinto, pessoalmente, em 26 jan 2019. 
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Nota-se que Joaquim entende que o povo celta tem origem nos povos neolíticos 
que habitavam à Península Ibérica, e que os lusitanos são um conjunto de tribos celtas. 
 
 
2.1.2 Ideias e idealizações do que é celta 
2.1.2.1 Definição do que é celta e o que é lusitano 
Joaquim define a Lusitânia e os lusitanos: 
 
Os lusitanos são necessariamente celtas. Os lusitanos, do ponto de vista 
prático, não existiram. Chamar Lusitânia é chamar a confederação de 
tribos, a confederação de clãs, e isso é o que basicamente significa 
lusitano. A Lusitânia era constituída por um mosaico [...] um ladrilho 
de vários povos.59 [sic]. 
Na visão de Joaquim, as tribos lusitanas dividiam o território e viviam em 
harmonia entre si: 
E essa profunda intuição deles terem uma identidade vicinal entre si, ou 
seja, já não invadirem as terras um dos outros, já aceitarem o outro, já 
aceitarem o diferente [...] e conseguirem já ter uma certa harmonia do 
ponto de vista das suas relações políticas, levavam a um tipo de relação 
completamente diferente.60 [sic]. 
As diversas tribos tinham em comum a sua organização política, social e religiosa. 
Essas características era o que mais as identificavam como celtas. 
 
Na escalonação social havia diversas fases porque era uma sociedade 
essas tribos funcionavam do ponto de vista diarquico, havia uma 
diarquia, que quer dizer que havia dois poderes que eram 
concomitantes, ou seja, que estavam emparelhados ao mesmo tempo. 
Havia o poder espiritual que era responsabilidade dos druidas e depois 
havia a dimensão política da coisa que era da responsabilidade do chefe 
da tribo. Tínhamos que perceber as tribos de duas maneiras, qual era o 
organograma de dimensão espiritual, que era liderado pelo druida, e 
qual era a dimensão da parte logística, por assim dizer, da organização 
tribal do ponto de vista político e social. E uma terceira fase é como que 
as duas se comunicavam.61 [sic]. 
A ATDL entende que o modo de vida dos celtas, levando em consideração a 
organização social e vivência da espiritualidade são ideais a serem seguidos. Joaquim 
explica seu entendimento idealizado sobre os Celtas, afirmando que o princípio norteador 
do que é ser celta seria a liberdade. 
O termo celta carrega em si a profunda missão de liberdade. Dizer celta 
é o mesmo que dizer ser livre. Aspirar a liberdade, querer a todo custo 
manter a sua autonomia, ser dono de sua lei de modo que livremente se 
possa constituir. Eu disse-te em três frases o que é ser celta e aí 
 
59 Entrevista com Joaquim Pinto, pessoalmente, em 26 jan 2019. 
60 Entrevista com Joaquim Pinto, pessoalmente, em 26 jan 2019. 
61 Entrevista com Joaquim Pinto, pessoalmente, em 26 jan 2019. 
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consegues perceber a razão pelo qual os celtas se uniram contra alguém 
que queria privá-los da liberdade, que eram os romanos.62 [sic]. 
Uma das formas da ATDL de construir o discurso sobre como viviam os celtas é 
por meio do acesso ao que aponta os textos antigos: 
Os antigos geógrafos e historiógrafos davam-nos a entender a 
localização geográfica da Céltica. Do Keltói, do grego, a declinação vai 
nos dar o termo “celta”. Então, quer isto dizer o quê? quer isto dizer que 
nós ficamos também a compreender através de alguns testemunhos 
antigos como é que a sociedade céltica se organizava, qual era a 
orgânica, qual era o aspecto funcional, organizacional de hierarquia, 
inclusive, de funcionamento político e administrativo das tribos celtas.63 
[sic]. 
Segundo Joaquim, o entendimento de como viviam os celtas pode ser adquirido 
nas leituras dos textos antigos que citam esses povos. Embora nem tudo tenha sido 
registrado pelos historiadores, geógrafos e políticos antigos, Joaquim acredita que o 
fundamental foi registrado, o que faz com que outras coisas sejam intuídas. Ele usa o 
exemplo de um quebra-cabeças (puzzle), no qual não é necessário ter todas as peças para 
compreender a totalidade da imagem que está sendo formada. Neste sentido, percebemos 
que a idealização do que é ser Celta (ou seja, o que Joaquim e a ATDL acredita) se mistura 
aos referências historiográficos científicos. 
 
2.1.2.2 Oposições: celtas x romanos e paganismo x cristianismo 
Na idealização do passado celta, alguns recursos são utilizados pelos neopagãos 
da ATDL, como a oposição celtas versus romanos. Nesta oposição, os romanos são 
apresentados como o estrangeiro e o inimigo que deve ser combatido, enquanto o celta é 
considerado a condição inerente que oferece resistência à dominação. Para Joaquim: 
A diferença entre celtas e romanos também é destacada pelos neopagãos 
no que diz respeito às características culturais de cada sociedade. A 
diferença fundamental entre romanos e celtas reside aqui, os celtas 
nunca submetiam o poder espiritual ao poder terreno [...] enquanto o 
imperador romano era representante do poder divino e impunha-se do 
ponto de vista terreno como alguém que tinha em si um endosso de 
poder divino, os celtas nunca fizeram isso [...] é por isso que os romanos 
consideravam os celtas bárbaros. [...] Outra diferença, [entre os celtas] 
o exercício do poder nunca era exercitado caso esse poder não fosse 
dever, quer dizer, nos celtas “eu posso porque devo”, nos romanos era 
“eu devo porque posso”. Então, não havia este nível ditatorial [entre os 
celtas], não havia este nível de despotismo a nível político, por assim 
dizer.64 [sic]. 
 
62 Entrevista com Joaquim Pinto, pessoalmente, em 26 jan 2019. 
63 Entrevista com Joaquim Pinto, pessoalmente, em 26 jan 2019. 
64 Entrevista com Joaquim Pinto, pessoalmente, em 26 jan 2019. 
 
84  
Outra questão que aparece no discurso da ATDL é a oposição paganismo versus 
cristianismo. Para Joaquim, a sociedade celta possuía valores parecidos com os que são 
propostos atualmente nos direitos humanos, de respeito e tolerância às diferenças e 
igualdade de direitos e deveres entre os gêneros. Joaquim cita a questão da mulher como 
exemplo: 
A mulher sempre teve os mesmos direitos e eram preservados, para 
além da sacralidade do feminino, que era preservada e sacralizada pelos 
celtas. Ou seja, a mulher perdeu os direitos com o advento do 
cristianismo [...] isto está em vários acervos, não é? Consegue-se 
perceber muito bem, inclusivamente pelas narrativas irlandesas.65  [sic]. 
O cristianismo aqui é usado com o significado de retrocesso dos direitos das 
mulheres, o que seria oposto à tradição celta, que entendia as mulheres em igualdade de 
direitos em relação aos homens. 
 
 
2.1.2.3 Posicionamentos ideológicos: compreensões sobre raça, gênero e 
orientação afetiva-sexual 
Para Joaquim, o fato de os celtas serem povos miscigenados tem total relevância 
para a compreensão do que é celta. As características culturais, próprias da miscigenação, 
formariam a principal qualidade celta, que é o senso de liberdade. 
Mas o que é ser celta? Para além deste sentimento de liberdade que 
impera no espírito celta, ou seja, todo aquele que deseja alcançar sua 
liberdade – a liberdade funciona como uma transcendência, quer dizer, 
é um fim a alcançar, daí a tal dimensão soteriológica ser muito 
importante, quer dizer o quê?, quer dizer que eu para alcançar a minha 
liberdade do ponto de vista espiritual (entenda-se que o celta sabe que 
há vida para além da morte) eu preciso de preservar a minha autonomia, 
e preciso de ter direito a autodeliberação, eu preciso de deliberar sobre 
a minha vida, quer seja individualmente, quer seja coletivamente 
entendida. Então nesse sentido, essa dimensão espiritual se chama ser 
celta.66 [sic]. 
Joaquim destaca que a raça não é o que define o celta, e reforça que os celtas eram 
um povo miscigenado. 
Em momento algum - por via inclusivamente dos primórdios celtas, 
nomeadamente o fato de serem seres miscigenados, ou seja, não há uma 
pureza de sangue alocado aos celtas, ao menos os celtas entendidos do 
ponto de vista genérico - a Assembleia da Tradição Druídica da 
Lusitânia nunca encarou, nem nunca vai encarar, pelo menos enquanto 
eu estiver vivo, como aspecto importante, quer dizer, como sequer seja 
relevante, o aspecto de raça. [...] Então, ser celta não tem rigorosamente 
nada a ver com raça, do ponto de vista espiritual. A tradição druídica, 
 
65 Entrevista com Joaquim Pinto, pessoalmente, em 26 jan 2019. 
66 Entrevista com Joaquim Pinto, pessoalmente, em 26 jan 2019. 
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que é a espiritualidade que os celtas tornaram sua [...], a druidade, é 
uma espiritualidade que foi acolhida pelos celtas, porque os druidas são 
ainda anteriores aos celtas.67 [sic]68. 
No seu entendimento idealizado, embora destaquem a descendência do território, 
pelo fato de que os Celtas seriam originários da Península Ibérica, já que descendiam dos 
povos neolíticos que já habitavam a região, é possível perceber no discurso do líder da 
ATDL que a constituição de uma raça do ponto de vista biológico não é relevante para se 
pensar o que é Celta. O destaque de Joaquim, que afirma repetidamente que o fator raça 
não é determinante para a condição celta, reflete também um posicionamento para se 
diferenciar de outros grupos celtistas que defendem a pureza da raça ariana nos povos 
celtas69. 
[...] conjunto de tribos que tinham uma determinada autonomia, quer 
dizer, tinham traços comuns, sim, mas tinham uma identidade própria e 
essa identidade própria era mestiça, ao contrário de algumas teorias que 
dizem que os celtas eram arianos puros, isso é treta, não é verdade. Ou 
seja, os celtas resultaram de miscigenação, os celtas são mestiços, são 
os primeiros mestiços, por isso tinham, do ponto de vista cultural, uma 
evolução bastante acentuada.70 [sic]. 
Esse posicionamento indica o cariz das ideias da ATDL, que são de certa forma 
progressistas em relação a assuntos tabus como raça, gênero e orientação sexual, 
diferenciando-se de grupos celtistas que se aliam à ideais racistas de supremacia ariana. 
Em relação à gênero a ATDL também faz questão de posicionar-se com um 
discurso de igualdade. 
Nós vamos ver dentro do lendário irlandês, basta ver algumas lendas 
que falam da mulher e da atividade que a mulher desempenhava, 
inclusivamente, na lida da casa, ser guerreira, digamos, desenvolver um 
conjunto de atividades que não eram alocadas a um gênero. Por aí 
consegue-se declinar estas interpretações. [...] Um druida é um homem, 
ou uma mulher, não tem gênero, um druida não tem gênero. Aliás a 
questão de gênero na sociedade celta não existe sequer.71 [sic].72 
 
67 Entrevista com Joaquim Pinto, pessoalmente, em 26 jan 2019. 
68 Destaca-se que não há fontes científicas que façam tal afirmação. 
69 A posição de Joaquim, de diferenciar-se dos grupos extremistas que argumentam a pureza de raça dos celtas, 
também ficou clara na aproximação que tive com outros membros da ATDL, quando a convite deles participei de um 
ritual de Imbolc, em 2 de fevereiro de 2019. Ao final do ritual, quando pediram para que eu desse um depoimento do 
que havia achado da celebração, eu comentei que havia gostado de conhecer aquela prática de paganismo que 
valorizava à ancestralidade branca europeia que eu, mesmo sendo brasileira e descendente indiretamente de 
europeus, não costumava ter contato, posto que já debruçava-me a tentar compreender um paganismo praticado no 
Brasil que era de matriz africana, mas não costumava ter contato com o paganismo celtista. Diante da minha fala, 
uma integrante da ATDL corrigiu-me, dizendo que os lusitanos, os celtas, “eram tudo, menos brancos”. Em seguida 
destacou o argumento da miscigenação celta, para tentar demonstrar que os celtas não deviam ser considerados 
brancos, pois isso remetia à uma noção de raça ária, que não cabia aos antigos povos celtas. 
70 Entrevista com Joaquim Pinto, pessoalmente, em 26 jan 2019. 
71 Entrevista com Joaquim Pinto, pessoalmente, em 26 jan 2019. 
72 Destaca-se que não há fontes científicas que façam tal afirmação. 
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Além das questões de gênero, a liberdade de orientação afetivo-sexual também é 
respeitada pela ATDL.  
Nós na nossa Assembleia não temos qualquer tipo de questões de índole 
de orientação sexual e nem respondemos a essas questões, porque isso 
nem sequer é um problema. Não pode ser um problema a partir do ponto 
de vista da Tradição Celta.73 [sic]. 
Durante o Imbolc que participei no Centro Druídico da ATDL, em Évora, Joaquim 
também comentou perante os participantes que eles respeitavam a orientação afetivo- 
sexual de todos, pois, na sociedade celta não cabia nenhum tipo de preconceito ou 
repressão à liberdade pessoal. 
 
 
2.1.2.4 Druidade x druidismo 
Como vimos acima, os druidas são entendidos como sacerdotes, como sábios que 
lideram a  sociedade celta, dividindo o poder com o chefe da tribo. 
Toda a narrativa lendária irlandesa, não aquela de Iolo Morganwg - que 
é toda inventada, que foi tudo uma falsificação histórica, que depois deu 
origem à linha britânica que é só folclore - a linha irlandesa da franja 
atlântica e a linha bretã é onde existe o resíduo da verdadeira prática da 
Tradição Primordial que deu origem depois à Tradição Celta. A cultura 
não foi invadida, não foi historicamente adulterada como foi com Iolo 
Morganwg, que é o fundador que depois deu origem às ordens 
britânicas que é o druidismo. Nós não concebemos o druidismo, nós 
consideramos druidade. Druidade por quê? Druidade é a prática da 
espiritualidade druídica.74 
Percebe-se que o termo “druidade” é utilizado por Joaquim para diferenciar-se do 
“druidismo” praticado pelas correntes românticas britânicas, que deram origem à alguns 
grupos de neodruidismo atuais, como a Ordem do Bardos Ovates e Druidas (OBOD), que 
tem sede em Portugal. 
 
 
2.2 O DISCURSO DA WICCA CELTÍBERA 
2.2.1 Sobre os Celtas na Península Ibérica 
A Wicca Celtíbera também argumenta que os celtas têm origem na Península 
Ibérica. Defende que o tartéssico, língua falada por povos pré-romanos no sudoeste da 
Península Ibérica, seria a língua celta primitiva. Isso demonstraria que os celtas eram 
originários da Península Ibérica. No texto intitulado “El celta, ¿Viene de centroeuropa?”, 
 
73 Entrevista com Joaquim Pinto, pessoalmente, em 26 jan 2019. 
74 Entrevista com Joaquim Pinto, pessoalmente, em 26 jan 2019. 
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publicado em seu website, a Wicca Celtíbera dá destaque para um trecho retirado de um 
estudo de John Koch, no qual o investigador defende que o tartessiano era celta ou proto- 
celta. 
O texto da Wicca Celtíbera foi publicado em 19 de julho de 2019, após a 
publicação do estudo de Koch, intitulado “Common ground and progress on the Celtic of 
the South-western (S.W.) inscriptions” (2019). O trecho escolhido pela Wicca Celtíbera 
apresenta Koch fazendo uma comparação sobre alguns estudos que abordam o 
tartessiano, como o de Terrence Kaufman (2015) e o de Eric Hamp (2010) que já 
propunham a decifração do tartessiano como celta. 
A Wicca Celtíbera utiliza o argumento dos investigadores para ratificar suas 
convicções: 
Si los tartesios hablaban proto-celta, o sea, un celta primitivo hablado 
antes del celta convencional, ¿cómo pudimos aprenderlo de unos 
pueblos que llegaron después hablando un celta ya estructurado y 
definido, nosotros, qué lo hablábamos al menos 500 años antes de la 
presunta llegada de éstos primeros celtohablantes? La respuesta es 
sencilla: leemos más, o dejamos de tener Wikipedia como recurso 
intelectual. Mientras tanto, en España seguiremos buscando 
“gamusinos” en los pecios fenicios, incluso cuando estudios genéticos 
han establecido que los Filisteos vinieron del sur de Europa (Anatolia, 
Creta, Cerdeña o España)*. Vamos, que va a ser cierto que esto de 
definir quién dio el qué a cada cual, tiene más de ideología que de 
epistemología.75  [sic]. 
Em outro texto, a Wicca Celtíbera noticia o acontecimento de um evento 
acadêmico de estudos celtas: 
Y las evidencias, los datos, los elementos necesarios para una hipótesis 
plausible, nos llevan a decir que los Celtas, sus pueblos y cultura, su 
magia, mitos, ritos y religión, tienen su origen en la Península Ibérica. 
Así concluye en su clausura D. Ramón Sainero Sánchez, Director del 
Instituto de Estudios Celtas en el VII Congreso Transfronterizo de 
Estudios Celtas España-Portugal, celebrado este pasado fin de semana 
en el Centro Asociado de la Universidad Nacional de Educación a 
Distancia en Ávila (España). 
Un Congreso en el que se afirma sobre los celtas que “son unos pueblos 
que tienen una conexión por su ADN, que incluye a los ingleses, 
escocesas, galeses, irlandeses, españoles y portugueses”, y que tendría 
su origen en el suroeste de la Península Ibérica, en el siglo VII antes de 
Cristo, en el antiguo reino de Tartessos, donde se encontrarían “los 
orígenes de la lengua celta primitiva”. Apoyado en estudios 
internacionales de las Universidades de Oxford y Gales, que recuerdan 
que ya lo enseñan allí sin ambages, este Congreso ha reseñado que “las 
lenguas celtas primitivas del occidente atlántico, no están en  
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centroeuropa, sino en la Península Ibérica”76. [sic]. [grifo do 
original]. 
Podemos observar neste texto que a Wicca Celtíbera dá destaque para a ciência ao 
citar o evento acadêmico, o investigador e a defesa de uma hipótese. Em outro trecho da 
mesma publicação, o grupo neopagão não só legitima o conhecimento acadêmico como 
sinônimo de fato histórico, como o diferencia de hipóteses oriundas de ideais românticas 
e não-científicas: 
No son tan solo las opiniones, tampoco los sentimientos románticos de 
nadie, sino los propios hechos históricos los que han vuelto a soltar 
otra bofetada académica al convencionalismo anglosajón para 
recordarnos, es más, para aleccionarnos que aún cuando miremos 
hacia otro lado la realidad no puede interpretarse, sino describirse y 
que lo subjetivo no son los hechos, sino las interpretaciones que 
hagamos a posteriori de los mismos.77 [sic]. 
 
2.2.1.1 Referências científicas 
No trecho abaixo, a Wicca Celtíbera explica que opta por referenciar corretamente 
os textos científicos para que não tenha seu posicionamento questionado. Isso demonstra 
que mais uma vez o papel legitimador atribuído à ciência. 
Esta afirmación, no es una hipótesis o planteamiento a desarrollar -en 
futuro- a partir de algunas evidencias, sino el resultado o la 
consecuencia del estudio e investigaciones académicas actuales que 
han llegado a estas mismas conclusiones, y que recogemos para apoyar 
nuestro trabajo. El matiz, es importante. Más allá de la vehemencia con 
la que se puedan exponer o acompañar estas noticias, se ha querido ver 
en nuestros artículos falsificaciones o alteraciones de las fuentes, 
dando a entender que aún en el caso de ser ciertas (!) sus conclusiones 
no son definitivas en realidad, ni así las presentan los historiadores que 
trabajan con ellas, que por el contrario es que las hacemos nosotros 
equivocadamente “irrefutables”, presuponiendo que tengamos interés 
en hacer que digan lo que no dicen. Es llamativo, que a la vez que estos 
críticos nos tildan de “rigoristas”, crean que retorcemos lo que dicen 
los propios investigadores, cuando lo cierto es que para evitar esta 
suspicacia hace tiempo que decidimos, además de referenciar 
correctamente las citas que aportamos, transcribirlas completas y en 
su contexto. Es más, es que en los mismos debates que participamos, es 
habitual que a falta de críticas documentadas, traten de refutarnos con 
desaires. realidad, la contundencia de las afirmaciones que 
REPRODUCIMOS está en la propia firmeza de sus conclusiones, que 
por muy inconcebibles que les parecen a quienes se escandalizan 
creemos que farisaicamente con nuestros escritos, confirman nuestras 
tésis y corrigen las hipótesis desfasadas o desmentidas de un relato 
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cristiano, que hace años que comenzó a superarse, a pesar de la tozudez 
de muchos paganos y neopaganos que se muestran incapaces de 
asumirlo.78  [sic]. 
Além dos textos em que cita alguns investigadores, a Wicca Celtíbera possui uma 
aba em seu website na qual indica uma lista de leituras para os neopagãos. Entre textos 
de neopagãos e obras científicas, a lista inclui investigadores renomados como a obra O 
Ramo de ouro, de James Frazer, que como vimos anteriormente, foi muito utilizada como 
inspiração para os textos básicos da Wicca escritos por Gerald Gardner. 
Em outra aba do website, chamada “Frases con imagen”, a Wicca Celtíbera 
destaca frases de investigadores, historiadores e teólogos famosos, que se referem de 
alguma forma ao paganismo e à religião. Trechos de textos de Jules Michelet, Jacques Le 
Goff e Mircea Eliade, dividem o espaço com trechos de teólogos como Pierre de Lancre 
e Martín de Andosilla y Arlés, e investigadores contemporâneos como José María 
Blázquez, Manuel Salinas de Frías e María Tausiet Carlés. 
Em uma publicação intitulada La invención de la tradición, a Wicca Celtíbera 
questiona algumas hipóteses do livro de mesmo nome, organizado por Eric Hobsbawn e 
Terence Ranger, sobre a questão da gaita de foles e do kilt escocês atribuídos aos povos 
com suposta descendência dos antigos celtas. No capítulo “A invenção das tradições: a 
tradição das Terras Altas (Highlands) da Escócia”, de Hugh Trevo-Roper, desenvolve a 
narrativa histórica moderna que teria dado origem ao uso do kilt e tornou-o, juntamente 
com a gaita de foles, símbolo da identidade celta naquela região (referência). 
No texto da Wicca Celtíbera, argumenta-se que a gaita de foles é um instrumento 
que possivelmente estava inserido na cultura celta, tendo em vista sua presença em várias 
outras culturas como grega, egípcia e hindu, mas não acredita que deve ser certo 
transformá-la num símbolo exclusivamente celta. Neste sentido, o texto da Wicca 
Celtíbera questiona a hipótese de a gaita de foles associada à cultura celta ser uma invenção 
moderna, conforme afirma tratar a defesa de Hugh Trevor-Roper, tendo em vista que 
possivelmente foi utilizada pelas antigas sociedades celtas, como foi por tantos outros 
povos antigos. 
Seguindo numa linha de questionamento, cita o texto de Rodríguez Ruidíaz sobre 
a gaita de foles, no qual o investigador afirma que na antiguidade o instrumento era 
 
78 Disponível em: < https://wiccaceltibera.wordpress.com/2019/04/02/creencias-wicca-entre-la-descripcion-y-la- 
interpretacion-de-la-historia/>. Acesso em: 23 mar 2020. 
86  
associado às “classes sociais” mais baixas e por este motivo não haveria tantos registros 
sobre a gaita de foles na antiguidade. Apresentando uma citação do texto “La gaita, sus 
orígenes y evolución”, do professor e músico Rodríguez Ruidíaz (2006), a Wicca 
Celtíbera visa munir-se de mais uma fonte para questionar a hipótese de Hugh Trevor- 
Roper. E comenta: 
Que entre los celtas (celtíberos) se conocía y lo más importante se 
utilizaba la gaita al menos desde la romanización, tenemos ejemplos de 
peso como el de Bracara Augusta (Braga, Portugal), donde puede 
identificarse un instrumento muy similar, quizá la gaita Romana o 
utricularius (tibia utricularis, en gr. askaules), tocada junto a un 
órgano hidráulico tal y como se ve en la imagen de una lucerna hallada 
en esta ciudad sobre el año 200 e.a. Y esto no es poca cosa, porque al 
margen que sepamos del uso de gaitas antes de la Era actual, que fuese 
habitual en espacios solemnes, lúdicos, y religiosos entre los celtas, 
más que desmerecer la hipótesis de un instrumento celta identitario 
para Irlanda y Escocía, nos lleva a considerar que la gaita fue un 
instrumento habitual entre los celtas, que es exagerado o falso hacerlo 
especialmente nuestro pero por lo mismo que es radicalmente capcioso 
dar a entender o decir que esta relación entre la gaita y los celtas, sea 
un “invento” moderno.79  [sic]. 
Já em relação ao kilt e ao tartan, o texto da Wicca Celtíbera defende que esses não 
podem de forma alguma serem considerados modernos, tendo ambos uma origem 
histórica anterior à modernidade. 
Esta antigüedad, no es poca cosa, porque prendas con diseño en tartán 
se remontan a los indoeuropeos y por supuesto a los celtas arcaicos, 
como por ejemplo el tartán de las minas de sal de Hallstatt, Austria. El 
uso de una prenda de vestir en tartán, como lo era la falda corta entre 
los hombres celtas, no es una invención, sino un hecho. Cosa diferente, 
es que pueda ponerse en duda que por ejemplo existiese una tradición 
milenaria sobre que los colores del tartán, identificasen a los diferentes 
clanes (familias) de los celtas escoceses, y que eso en concreto, sea una 
invención moderna en realidad. El tartán es tan antiguo como celta, y 
no hay más que ver las esculturas de los príncipes o guerreros galaicos, 
para dejar de poner en duda lo incuestionable. Esos mismos celtas 
gallegos, por cierto, que arribarían a Irlanda y de ahí a Escocía en 
tiempos pretéritos.80  [sic]. 
Para defender seu argumento de que o Kilt e o tartan são elementos celtas antigos, 
desta vez a Wicca Celtíbera não opta por citar uma fonte científica, mas sim, por 
referenciar um website chamado “tartan galician”, que afirma que as representações dos 
antigos guerreiros galaicos já apresentavam uma espécie de saia possivelmente de tartan. 
 
79 Disponível em: <https://wiccaceltibera.wordpress.com/2019/08/03/la-invencion-de-la-tradicion/> Acesso em: 23 
mar 2020. 
80 Disponível em: <https://wiccaceltibera.wordpress.com/2019/08/03/la-invencion-de-la-tradicion/> Acesso em: 23 
mar 2020. 
87  
Assim, a reflexão do texto da Wicca Celtíbera desenvolve-se no sentido de mostrar 
que, embora o uso do kilt e do tartan tenha ganhado um significado específico, nos séculos 
XVIII e XIX, teriam uma raiz cultural ancorada na antiguidade do povo celta. 
O texto da Wicca Celtíbera segue com uma crítica ao título do livro “A invenção 
das tradições”: 
Comprendiendo el objeto de este libro y el alcance que pretenden tener 
los autores con un enunciado (“La Invención de la Tradición”), no lo 
olvidemos, muy delicado, creo que por ser generalista ha de tenerse la 
precaución de no extrapolar los temas que trata, ni siquiera de soslayo, 
para crear una falsa idea de poder extenderlo al contexto religioso de 
nuestros Cultos Nativos. Y por otra parte, tampoco debería servirnos 
para justificar cualquier iniciativa que pretenda infravalorar la 
necesidad de conservar nuestras tradiciones, quizá con la peregrina 
idea que a fin de cuentas, muchas de ellas partan de supuestos 
“elegibles”, de inventar y seleccionar las referencias que más nos 
convengan, para “construir” una nueva identidad a la que podamos 
despojar lo que nos incomode de la original, aunque lleve su nombre. 
Sí, es muy típico del pensamiento moderno suponer que podemos 
transformar el pasado a nuestro antojo, sin deudas ni consecuencias 
por alterar la Tradición que creemos representar, y hacerlo con la 
misma tranquilidad con la que criticamos a quienes sí las representan 
diciendo que las falsean (!). En fin, creo que no podemos generalizar 
con todas las costumbres o tradiciones, ni mezclar lo ideológico 
(político) con lo religioso, pues la ideología usa la historia para 
JUSTIFICARSE, mientras que la religión recurre a ella para 
SOSTENERSE.81 [sic]. 
Neste caso, conseguimos perceber um outro uso do discurso científico. Diferente 
dos textos em que o discurso científico coincide com o interesse argumentativo neopagão, 
de que os povos celtas são originários da Península Ibérica, no caso do texto em que a 
Wicca Celtíbera analisa a obra de Eric Hobsbawn e Terence Ranger, percebemos um teor 
crítico e de discordância. 
Seja para concordar ou para questionar, todos esses espaços dedicados aos 
esforços científicos demonstram o quanto a Wicca Celtíbera valoriza o discurso científico. 
Em alguns momentos, o discurso científico é utilizado para legitimar certos argumentos, 
como quando é citada a investigação de John Koch para confirmar a hipótese de que os 
celtas eram originários da Península Ibérica. Em outros momentos, o discurso científico 
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2.2.2 Ideais e idealizações do que é celta 
2.2.2.1 Definição do que é celta e o que é celtibero 
O termo “Wicca Celtíbera” não faz estritamente referência à Celtiberia histórica, 
região denominada e atribuída por antigos geógrafos romanos, como Estrabão. Segundo 
Luís Ganhão, Sacerdote e representante da Wicca Celtíbera em Portugal: 
Quando falamos dos Celtas, falamos de uma Rama da Wicca (a antiga 
religião pré-cristã) uma rama religiosa arcaica que tem os seus 
descendentes no calcolítico e é uma simbiose entre povos do neolítico 
e indo-europeus, Celtibera porque está constituída a partir das raízes 
tradicionais e dos povos da Península Ibérica.82 [sic]. 
É possível perceber que o pressuposto histórico de que os celtas são originários da 
Península Ibérica é algo importante para a Wicca Celtíbera. Em um texto do website, 
atribuem o megalitismo encontrado na Península Ibérica aos antigos povos celtas: 
Los celtíberos, sostenemos desde hace décadas que las creencias 
wiccanas que sirven de base a nuestro Corpus Doctrinal, son 
ancestrales, de hecho prehistóricas, comunes a los pueblos 
indoeuropeos y rastreables entre las religiones precristianas 
continentales y mediterráneas, en nuestra era coetáneas del 
Cristianismo en forma de Paganismo y denominadas Brujería a partir 
de que caiga Roma y se vaya imponiendo el Cristianismo en Europa. Y 
aunque podemos dar casi tantos ejemplos como creencias que nos 
vienen del Neolítico, uno de los más destacados es sin duda el 
Calendario Litúrgico, compuesto al menos de 21 Festividades 
(Solsticios, Equinoccios y Plenilunios), del que tenemos una constancia 
física (Megalitismo) de su implementación entre las sociedades pré- 
históricas.83 [sic]. 
Outro texto da Wicca Celtíbera fala sobre a hipótese de que os celtas não tinham 
relação com os ciclos solares e cita o investigador Jean Markale como um dos defensores 
dessa ideia. A Wicca Celtíbera critica essa hipótese e afirma que estão certos os celtistas 
que propunham um entendimento complexo da cultura celta, a qual estava ligada aos 
ciclos da natureza. 
Durante mucho tiempo se ha creído y mantenido que los pueblos celtas 
no tuvieron en el pasado una relación directa y religiosa con los Ciclos 
Solares (Solsticios y Equinoccios). Esta tesis fue mantenida por 
famosos celtistas como Jean Markale, que en muchas de sus obras 
desmiente esta relación hasta el punto de vincularla con lo que él 
identificaba con el neo-druidismo romántico y el esoterismo, sin 
vinculación con el pasado celta y el druidismo. Afortunadamente la 
arqueología, ciencia viva que evoluciona a razón de nuestra 
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implicación en rescatar los testimonios físicos de nuestros antecesores, 
de un tiempo a esta parte se obceca en dar la razón evidencia tras 
evidencia, a quienes siempre han defendido que aquellos primeros 
revitalizadores del druidismo y los Cultos celtas no estaban ni mucho 
menos equivocados al presentar una religión mucho más compleja y 
asentada de lo que se pensaba en un principio, destacando sobre la 
idea de préstamos esotéricos posteriores, que quizá hayan sido los 
celtas, entre otros, quienes inspirasen las creencias de ocultistas y 
escuelas herméticas de la Era Moderna y no al contrario, como se 
creía.84 [sic]. 
O texto segue apresentando uma investigação em um sítio arqueológico na 
Catalunha, que demonstraria a relação dos celtas com o ciclo solar. A fonte apresentada, 
a qual teria reportado a investigação, foi um blog informativo chamado “Noticias de 
Historia Antigua y Arqueología”85. O referido blog não está ligado a nenhuma instituição 
investigativa e aparentemente é composto por textos reproduzidos de outras fontes como 
jornais e revistas acadêmicas ou não. Outra página de internet que também é citada é o 
website Celtiberia Histórica86, mantido pela Associação Cultural Celtibérica 
"Tierraquemada", que tem como objetivo a difusão do Patrimônio Cultural Numantino e 
Celtibérico. 
Para este caso traemos a colación un hallazgo de 2011 que demuestra 
la importancia ritual y sagrada del Ciclo Solar para los celtas. 
Concretamente nos referimos al descubrimiento del que se harían eco 
en el Blog Noticias e Historia Antigua y Arqueología, de un medidor 
astronómico, único en Europa, en las excavaciones del Templo de la 
emblemática ciudad de Segeda (Sekaiza, en Calatayud, Zaragoza) de 
la tribu celtíbera de los Belos, ya histórica por diferentes motivos a 
cada cual más emblemático, como lo son, por ejemplo, deber a su 
belicosidad que los romanos cambiaran su calendario y a fecha de hoy 
celebremos el cambio de año en enero, o que por su causa comenzase 
la segunda Guerra Celtíbera. En cuanto a las extraordinarias 
características de este Santuario Celtíbero de Sekaiza, por desgracia 
muy poco conocidas, extractamos la información que nos ofrecen desde 
Celtiberia Histórica: 
“[...] Después de varias propuestas anteriores sobre la posible 
funcionalidad de esta estructura, recientemente se ha planteado que se 
trata de una “santuario”. Se han llevado a cabo cálculos astronómicos 
y atendiendo al empleo de un ángulo, de 120º, en la piedra angular (no 
utilizado en la arquitectura de esta época), lo que significa el uso del 
sistema sexagesimal, que lo pone en relación con referentes culturales 
del Mediterráneas en la antigüedad. A su vez, la base de este trapecio 
coincidiría con el norte astronómico, mientras que el lado mayor de la 
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plataforma estaría orientado a la Parada Mayor de la Luna, es decir, 
cuando la luna está más alejada, más alta en el firmamento. Se gún 
estos datos se trataría de un santuario celtibérico que se levantó 
teniendo en cuenta distintas orientaciones astronómicas, ya que los 
celtíberos lo habrían construido alineándolo con el solsticio de verano, 
los equinoccios, el norte astronómico y la Parada Mayor de la luna, 
que marca un ciclo de 19 años (ciclo de Metón)”.87 [sic]. 
Neste caso, percebe-se que a Wicca Celtíbera mais uma vez vale-se de 
investigações científicas para reforçar seu entendimento sobre a cultura celta. Nesse texto, 
destaca-se também o fato de as investigações se referirem ao território ibérico. Assim 
como no caso da ATDL, a Wicca Celtíbera constrói sua identidade celta, ou celtibera, 
pela relação com o território que pertencia aos celtas e pela identificação do imaginário 
do que seriam os ideais da sociedade celta. 
 
 
2.2.2.2 Oposições: celtas x romanos e paganismo x cristianismo 
A Wicca Celtíbera também apresenta as ideias que seriam próprias da wicca e do 
neopaganismo. Neste sentido, deixa claro em alguns textos o quanto acredita que a wicca 
deve, por excelência, alinhar-se com as ideias progressistas de igualdade de raça e gênero, 
apontando uma oposição entre o cristianismo conservador e o paganismo alinhado com 
os valores progressistas e os direitos humanos. 
Em um texto, a Wicca Celtíbera critica o posicionamento de alguns políticos e 
partidos espanhóis sobre pensamentos ideológicos retrógrados que são impostos na 
educação de jovens espanhóis. Intitulado “LA TIERRA PLANA, LA PATA QUEBRADA Y 
EL MARICÓN “COLGAO” O de cómo “Wert aligera de carga ideológica a Educación 
para la Ciudadanía” [sic], o texto analisa as intenções inclusas nas estratégias de algumas 
políticas públicas. 
No trecho a seguir, a Wicca Celtíbera associa a ideologia da política opressora ao 
catolicismo: 
Con una ideología ambigua e imprecisa donde todo cabe si no te pillan, 
el Gobierno del PP ha descubierto que si permites que los ciudadanos 
decidan qué leyes de las que tenemos enseñan y cuales esconden a la 
juventud, las que acatan o las que infringen, las que defienden cumplir 
o que no se cumplan, el Sistema -el suyo- gana, la Doctrina 
(a)Constitucional de la Iglesia Católica se blinda y el pueblo se libera 
del yugo dogmatizante de la Declaración Universal de los Derechos 
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Humanos, la Carta de los Derechos Fundamentales de la Unión 
Europea y los Derechos Civiles, rémoras de un rojerío laicista 
intolerable que aliena las cándidas voluntades de una niñería 
cruelmente sobre informada y avasallada, por tratar que entiendan y 
asuman innecesariamente la libertad en su máxima expresión.88 [sic]. 
No website da Wicca Celtíbera, vários textos são dedicados a críticas à Igreja 
Católica, apresentando algumas notícias e analisando o posicionamento público membros 
da Igreja. Os diversos textos, abordam questões como a crítica aos privilégios e às 
isenções fiscais da Igreja Católica89 e as investidas católicas para fazer prevalecer na 
educação os ideais religiosos e não laicos90. 
Em outro texto a Wicca Celtíbera afirma que um dirigente católico da Argentina, 
chamado Hector Aguer, difamou o paganismo contemporâneo classificando-o como 
pseudo-espiritualidade. Em resposta, a Wicca Celtíbera destaca que o paganismo 
contemporâneo tem a legitimidade de uma continuação do paganismo antigo, enquanto o 
cristianismo pode ser entendido como uma formação religiosa que usurpou conceitos de 
religiões pagãs. 
Ahora solo queda esperar que cualquiera que sepa un mínimo de 
historia no se haya dado cuenta o forme parte de su secta y demos todos 
por buena tamaña imbecilidad… Porque este Sr. no ignora que 
encuadrar la supervivencia de los Cultos paganos en eso que ellos 
mismos han venido a denominar la “New Age”, no es más que una 
estrategia de diseño absolutamente ajena a la realidad de unos cultos 
y tradiciones religiosas que muy a su pesar y aún después de siglos de 
genocidio han sido incapaces de erradicar de la memoria y el 
sentimiento religioso del ser humano. Y no, D. Hector, cosa rara, no. 
Aquí lo único anormal es no aceptar que haya religiones más allá de la 
Torah. Tiene guasa, eso sí, que una secta herética judía que se ha 
inventado su doctrina en virtud o por defecto de copiar el fondo 
religioso y falsificar la vida y mensaje de un grupo ortodoxo y de su 
líder, mezclando después términos, conceptos y dogmas de diferentes 
religiones paganas, nos venga a estas alturas a explicarnos qué es 
“pseudoreligioso” y qué no lo es. Comprendemos que sea desquiciante 
tener a sus espaldas haber diezmado Europa y Oriente Medio durante 
mil años para nada, porque finalmente esos mismos Cultos que han 
plagiado y perseguido con tanta saña, de haber torturado y asesinado 
a quienes fueran sus fieles o lo parecieran, florecen nuevamente ¡y ante 
sus propias narices! Por mucho que les cueste reconocerlo, el 
resurgimiento del paganismo no obedece a falsas religiones, engaños 
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o extrañas modas culturales, sino que es la consecuencia lógica de la 
implantación de un sistema de libertades garantista, siendo este auge 
directamente proporcional al acceso a la información, a la estabilidad 
democrática y una libertad religiosa plena y efectiva..91  [sic]. 
Essa valorização da crítica ao cristianismo, em especial ao catolicismo, condizente  
com a religião dominante na Espanha (e em Portugal), demonstra um mecanismo de 
afirmação da identidade pagã. 
Assim como a ATDL, a Wicca Celtíbera também destaca a oposição entre os 
celtas e os romanos. Para eles, Viriato é um símbolo da resistência dos celtas ibéricos: 
Viriato, o Herói Lusitano e Hispano, que forma parte da nossa História, 
guerreiro e Rei dos exércitos Lusitanos, um homem simples que lutou 
e a sua própria vida entregou para o bem e liberdade do seu povo, um 
povo asfixiado pelo terror, matanças e tratados incumpridos pelo 
invasor, Viriato foi o TERROR do Império mais poderoso da História, 
o terror de Roma Viriato o herói imerecidamente esquecido que 
ninguém venceu.92 [sic]. 
Essa afirmação demonstra o quanto Roma é entendida como um opositor 
histórico, o qual foi combatido pelos povos celtas lusitanos. 
 
 
2.2.2.3 Posicionamentos ideológicos: compreensões sobre raça, gênero e 
orientação afetiva-sexual 
A diferenciação das ideias pagãs e do posicionamento cristão/católico também é 
reforçada no discurso da Wicca Celtíbera em defesa dos direitos humanos. Em vários 
momentos a Wicca Celtíbera deixa claro seu posicionamento sobre assuntos tabu como 
gênero e orientação sexual, destinando textos para esclarecer a visão da religião sobre 
esses assuntos. No texto ¿Wicca Homófoba? encontramos um esclarecimento sobre como 
a Wicca entende a questão da homossexualidade: 
La homosexualidad no es una forma de ser ni un vicio o una conducta, 
es una orientación inherente al ser humano y a otras muchas especies 
y por lo tanto NATURAL. Y si forma parte de la Naturaleza, si está 
implícita en sus manifestaciones ha de ser igualmente Sagrada. En este 
contexto y entre nosotros, si no tiene cabida en nuestros Cultos, si no 
la asumimos como una parte de nosotros mismos y de nuestras 
Divinidades, si la rechazamos o forzamos a que otros deban crear 
sistemas donde se la pueda “integrar”, estaremos afirmando que la 
Diosa, que lo Divino, no tiene cabida tampoco en nuestros Cultos, que 
no la consideramos una parte de los mismos, que la rechazamos y 
forzamos a quienes la reverencien a rendirla devoción fuera de ellos. 
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Ergo mantener esta postura contradice nuestro paganismo y por 
supuesto entender lo que es la Wicca. Y la homosexualidad en el 
paganismo no es una incidencia, sino un hecho. Por supuesto que no es 
una condición para ser pagano pero sí una manera de saber si no lo 
somos.93 
No texto em que expõe os objetivos que apresentou para o Ministério da Justiça 
da Espanha, a Wicca Celtíbera faz uma comparação da intolerância religiosa com o 
racismo, indicando que ambos devem ser combatidos pelo simples fato de existirem, 
independentemente do número de pessoas que estão a sofrer a discriminação. 
En el apartado de Educación, tratamos dos aristas de un problema que 
entendemos amplio y complejo: el derecho de las familias y alumn@s 
de nuestra fe a que se les transmitan nuestras creencias en los espacios 
mejor adaptados y mas cercanos para ello, y a sustituir una asignatura 
injusta y subjetiva como lo es la de Religión (católica), impartida para 
tod@s al margen de sus creencias por un profesorado (católico) que 
pagamos tod@s l@s ciudadan@s seamos o no católic@s. [...]. Dicho 
esto, expusimos el derecho de l@s escolares y de sus tutores legales a 
solicitar recibir educación cultual pagana de requerirlo, a lo que se 
nos alegó que tal derecho solo puede ejercerse siempre y cuando se 
tenga concedido el Notorio Arraigo, algo que entendemos dinamita por 
la base el concepto de derecho del individuo, al que margina en virtud 
de su pertenencia o no a un grupo mayoritario. Como expusimos y 
mantenemos, el racismo no depende del numero de personas a las que 
se agravie por su diferencia racial, sino al mero hecho de su 
existencia.94 [sic]. [grifos do original]. 
Nesses textos é possível perceber a importância que a Wicca Celtíbera atribui ao 
esclarecimento de quais são seus valores e como entende algumas questões sociais e que 
dizem respeito as escolhas e particularidades de cada indivíduo. Assim como no caso da 
ATDL, a Wicca Celtíbera alinha-se a valores progressistas de igualdade nos direitos 
humanos, demarcando também seu alinhamento ideológico que os diferencia de grupos 
extremistas racistas e homofóbicos. 
 
 
2.3 UMA COMPARAÇÃO ENTRE OS DISCURSOS DA ATDL E DA WICCA 
CELTÍBERA 
Para estes grupos, a construção da sua identidade celta baseia-se em dois 
argumentos: na descendência do território, nomeadamente no fato de os celtas terem 
habitado (ou serem originários) da Península Ibérica; e na identificação com o 
pensamento e o modo de vida atribuídos aos celtas. 
 
93 Disponível em: <https://wiccaceltibera.wordpress.com/2013/11/09/wicca-homofoba/> Acesso em: 23 mar 2020. 
94 Disponível em: < https://wiccaceltibera.wordpress.com/2012/02/16/la-religion-wicca-tradicion-celtibera-plantea- 
en-el-ministerio-de-justicia-sus-principales-objetivos/>. Acesso em: 10 jul 2019. 
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A descendência do território é defendida pela ATDL a partir do acesso às teorias 
e dados que são produzidos no âmbito científico da arqueologia, da genética e da 
linguística, enquanto a identificação com o pensamento e o modo de vida atribuídos aos 
celtas são alcançadas por interpretações sobre o que os textos antigos descreviam sobre 
aquele povo. 
No caso da Wicca Celtíbera, nota-se posicionamento semelhante, como o próprio 
uso do nome da religião indica. No caso deste grupo neopagão, também percebemos a 
valorização de estudos científicos contemporâneos e as interpretações mais atualizadas 
sobre o passado celta. Tanto para a ATDL quanto para a Wicca Celtíbera os celtas são 
originários da Península Ibérica e possuem descendência (ou continuidade) a partir da 
formação cultural de povos pré-históricos indo-europeus, sendo o megalitismo uma 
demonstração dessa descendência. 
Para ambos grupos neopagãos, a ciência é considerada uma instância de 
legitimação do passado e da história, a principal aliada na construção de suas identidades 
celtas ibéricas/lusitanas. Embora alguns posicionamentos científicos possam ser 
questionados pelos grupos (como no caso do texto da Wicca Celtíbera que critica algumas 
hipóteses da obra de Hobsbawn e Ranger), a postura geral é de que a ciência complementa 
o vasto conhecimento popular, já que traz à luz o que as tradições populares já indicavam. 
Nota-se uma tentativa de manter uma linguagem técnica própria do âmbito 
acadêmico, em diálogo com os interesses dos grupos neopagão. Do ponto de vista do que 
já foi apontado neste trabalho, tanto a Wicca Celtíbera quanto a ATDL enquadram-se no 
amplo cenário moderno das espiritualidades alternativas, que buscam aliar a idealização 
do passado, neste caso, tendo o termo celta como referência, com a legitimidade das 
descobertas científicas. 
Na formação da identidade celta, ambos os grupos neopagãos fazem uso do que 
vamos chamar de uma subcategoria identitária. Enquanto ATDL utiliza o termo 
“lusitano” para aprofundar a função da identidade celta, o outro grupo utiliza-se do termo 
“celtíbero”. Nos dois casos, os grupos atêm-se às regiões históricas nas quais estão 
territorialmente fixados. Determinar uma subcategoria de pertencimento, dentro da 
categoria celta, parece firmar ainda mais a identidade desses grupos neopagãos. 
Outra forma de afirmação de identidade é colocar-se em oposição a um outro. 
Como vimos, no discurso da ATDL percebemos principalmente que os antigos romanos 
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são referenciados como o outro. Estabelece-se as diferenças entre os romanos, invasores 
e portadores de um modo de vida inapropriado, e os celtas, que eram os donos do território 
invadido e que possuíam um modo de vida mais ético. A construção do argumento que 
defende essa diferença é a base para a valorização do celta como algo bom e, 
consequentemente, do romano como algo ruim. 
A oposição entre paganismo e cristianismo também é encontrada no discurso da 
ATDL, de modo que o cristianismo represente os valores conservadores e excludentes 
socialmente, enquanto o paganismo e a sociedade celta representaria organizações mais 
arrojadas e com melhores princípios éticos. No caso da Wicca Celtíbera percebemos que 
a principal oposição que é estabelecida é baseada na diferença entre cristianismo e 
paganismo. No discurso da Wicca Celtíbera, assim como no da ATDL, enquanto o 
cristianismo, mais especificamente a Igreja Católica, representa o retrocesso em termos 
de valores humanísticos, o paganismo apresenta-se como progressista e alinhado à ética 
humana, ambientada no contexto contemporâneo. 
Estando essa oposição ativa atualmente, tendo em vista que a Igreja Católica ainda 
tem pertencimento maioritário entre a população dos países do Sul da Europa, a Wicca 
Celtíbera posiciona-se de modo a criticar abertamente os ideais e posicionamentos 
católicos. Diferentemente da ATDL, a qual prioriza a referência de um opositor que 
esteve no passado (os romanos), a Wicca Celtíbera está atualmente combativa ao seu 
principal opositor (a Igreja Católica). Os valores éticos progressistas, encontrados no 
discurso da ATDL e da Wicca Celtíbera situam-se também em outro esforço de 
diferenciação, mas desta vez, ainda que não seja esta a intenção, diferenciam-se de outros 
grupos neopagãos que se posicionam com valores racistas, xenofóbicos e homofóbicos. 
Enquanto o celtismo está geralmente associado a grupos europeus extremistas, no caso 
dos neopaganismos da Península Ibérica analisados nesse trabalho, é possível notar um 
posicionamento contrário a qualquer tipo de discriminação. 
No caso da Wicca Celtíbera, destaca-se a postura alinhada aos direitos humanos 
de inclusão e não-discriminação por raça, gênero ou orientação sexual, que é referenciada 
como valores próprios do paganismo e da Wicca em si. Em relação à ATDL, destaca-se 
a intenção de demonstrar que os celtas antigos eram povos mestiços, não só pela sua 
formação social e cultural que incluía uma variedade de populações, mas também pela 
ética da horizontalidade que lhes era atribuída. 
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CAPÍTULO IV – CULTO A ENDOVÉLICO: PASSADO E PRESENTE 
 
 
1 A (re)descoberta de Endovélico 
Endovélico foi redescoberto no século XVI. Uma das primeiras menções a esta 
divindade após o período da Romanidade data de 1593, quando o humanista André de 
Resende menciona os materiais romanos identificados na construção da capela de São 
Miguel da Mota, em Terena, Alandroal (Schattner, Guerra e Fabião, 2005, p. 896). Os 
primeiros monumentos epigrafados encontrados foram levados para Vila Viçosa, por 
Dom Teodósio I, o 5° duque de Bragança, para ornar o convento dos Agostinhos 
(Resende, 1593, p. 356). O nobre era um erudito e entusiasta de antiquarismo. Ele foi 
responsável pela primeira coleção epigráfica portuguesa que se tem conhecimento, 
referida nos chamados Livros das Muitas Cousas, que registravam diversas antiguidades 
mantidas por D. Teodósio, incluindo alguns monumentos de Endovélico (Dias, 2010, p. 
68). 
As primeiras epígrafes encontradas de Endovélico permaneceram no convento de 
Vila Viçosa até 1889, quando foram levados por José Leite de Vasconcelos para Lisboa, 
juntamente com os demais vestígios encontrados na ermida de São Miguel. Foi no século 
XIX que Endovélico passou a ser estudado mais profundamente, destacando-se os 
esforços investigativos do Padre Joaquim da Rocha Espanca, que realizou a recolha de 
várias lápides votivas das ruínas de São Miguel da Mota e publicou um trabalho intitulado 
O Deus Endovellico dos Celtas do Alentejo (1882), e de Gabriel Pereira, que em seus 
apontamentos publicados sob o título “O santuário de Endovélico” (1889), na Revista 
Archeologica e Historica, descreveu a capela e apresentou uma planta esquemática do 
santuário. Porém, foi Leite de Vasconcelos o primeiro a investigar e escrever sobre o tema 
de maneira mais completa (Vasconcelos, 1905, p. 111-146). Sua obra serviu e ainda serve 
de referência aos arqueólogos atuais. 
Ainda hoje vemos os esforços de diversos investigadores para aprofundarem suas 
pesquisas e saberem mais detalhes sobre este culto. Já se vão à conta mais de 80 inscrições 
encontradas, “de tipologia diversa, desde aras a pedestais, passando por placas votivas e 
mesmo uma estela” (Teixeira, 2014, p. 95). Desde a descoberta dos monumentos, no 
século XVI, Endovélico tem gerado dúvidas e suposições, além de ter entrado nas graças 
do meio erudito nacional, hispânico e em outras partes da Europa (Ribeiro, 2002, p. 79). 
Nesses cinco séculos, foi alvo de idealizações e ficções reconstrucionistas românticas, 
95  
como na obra A voz dos deuses, de João Aguiar (1984). Muito se especulou sobre 
Endovélico, mas atualmente já existem bem mais evidências que podem nos dar pistas 




2 São Miguel da Mota: o culto romano a Endovélico 
Endovélico foi uma divindade pré-romana, que, durante a Romanidade, foi 
cultuada aos moldes romanos. Das 270 epígrafes atribuídas ao atual território português 
sobre divindades de teônimos indígenas, aproximadamente um terço se refere a 
Endovélico, o que o torna a divindade lusitana que dispõe de mais vestígios no mundo 
romano (Encarnação e Guerra, 2010, p. 96). Em 1890, José Leite de Vasconcelos foi o 
primeiro a explorar o local sistematicamente. Em sua primeira empreitada arqueológica 
(Vasconcelos, 1905), ele realizou a demolição das ruínas da ermida, afetando toda a 
estrutura do templo cristão, até seus alicerces, conforme pode ser verificado 
posteriormente por outros investigadores (Guerra, Schattner, Fabião e Almeida, 2003). O 
espólio recolhido incluía aras e estátuas, que em geral estavam mutiladas, faltando-lhes a 
cabeça, os pés ou as mãos. 
Esta primeira intervenção sistemática e as que se lhe seguiram, em 1904 
e 1907, permitiram constituir uma outra visão desse conjunto sacro, 
mais completa do que a veiculada pela tradição, uma vez que baseada 
numa muito mais ampla documentação. É certo que as inscrições se 
continuaram a afirmar como uma das componentes fundamentais do 
espólio recolhido, mas aumentou-se substancialmente o número dos 
monumentos conhecidos. Somente a título de exemplo, conserva-se na 
documentação do Legado uma primeira relação dos elementos 
recolhidos em 1890, que regista 192 peças (Schattner, Fabião e Guerra, 
2013, p. 69-70). 
Muito do que hoje conhecemos sobre Endovélico também se deve a intervenção 
investigativa realizada em outubro de 2002, além de outras campanhas nos anos seguintes. 
A equipe dirigida por Thomas Schattner, do Instituto Arqueológico Alemão de Madrid, e 
por Carlos Fabião e Amílcar Guerra, da Faculdade de Letras da Universidade de Lisboa, 
baseou-se nos breves relatos descritivos existentes para iniciar sua intervenção. Entre os 
apontamentos que contribuíram para o ponto de partida da campanha, destaca- se o de 
Gabriel Pereira (século XIX), que defendia que a insólita configuração da capela, de planta 
quadrangular, se devia ao fato de ter sido edificada sobre o templo romano que ali existiu. 
Ainda não se sabe a cronologia da construção da ermida de São Miguel (Guerra, 
Schattner, Fabião e Almeida, 2003, p. 230), no entanto, as investigações de 2002 revelaram 
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que não existiu sobreposição entre a edificação cristã e a estrutura do santuário romano. 
A partir da avaliação das áreas de concentração de material arqueológico, foi 
possível presumir que o santuário romano se situou na encosta nascente. Além disso, não 
foram encontrados indícios de culto pré-romano naquele sítio (Guerra, Schattner e Fabião, 
2002, p. 296). A intervenção também descobriu um variado conjunto de esculturas que 
estavam sepultadas sob as estruturas da ermida, além de três novas aras consagradas a 
Endovélico. O santuário funcionou no período entre o séc. I d.C. e os séculos V ou VI 
d.C. Porém, as esculturas encontradas constam da primeira metade do séc. II d.C. aos 
inícios do séc. III d.C., o que leva a crer que antes e depois deste período não se colocavam 
estátuas no santuário (Schattner, Fabião e Guerra, 2013, p. 88). 
 
 
2.1 CARACTERIZAÇÃO DO CULTO E DOS CULTUANTES 
Durante os primeiros séculos do Império, Endovélico foi uma importante 
divindade tópica do sul da província romana da Lusitânia (Ribeiro, 2002, p. 79). Nas 
inscrições é possível detectar escravos, nobres e plebeus, e ainda uma significativa 
presença de mulheres e militares (Ribeiro, 2002, p. 84). A análise dos gentilícios dos 
cultuantes aponta para uma maioria romana, na qual é possível identificar os dependentes 
das principais famílias provinciais da Bética ocidental e do sul da Lusitânia (Dias; Coelho, 
1995-97, p. 233). 
Devido às diferentes grafias do teônimo (Endovélico, Endovólico, Enobólico...), 
Encarnação (2007, p. 160) acredita que os cultuantes seriam oriundos de uma ampla área 
geográfica, com diferenças nas pronunciações e nos dialetos, porém, Cardim Ribeiro 
(2009, p. 250) propõe que as diferenças nas grafias não indicam necessariamente 
pronúncias diferenciadas, mas revelam variadas tentativas de encontrar a etimologia do 
teônimo. Porém, apesar da diversidade, praticamente não encontramos componentes 
indígenas no culto e aparentemente os devotos não se preocupariam em erguê-lo como 
um “paradigma de um indigenismo”, pois, naquele contexto todos eram romanos ou 
aspiravam ser (Ribeiro, 2002, p. 81). 
Por meio da análise dos nomes dos cultuantes presentes nas inscrições de ex votos, 
que indicam a classe social e suas origens, é possível perceber a predominância de 
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indivíduos vinculados às elites urbanas do Sudoeste peninsular, através de laços de 
parentesco ou dependência (escravos e/ou libertos que possuíam os nomes de seus 
“donos”) e envolvidos nos negócios de exploração de mármores (Dias; Coelho, 1995-97, 
p. 238). Isso nos remete para a importância “não apenas religiosa, mas também económica 
e político-social do santuário, na ótica dos interesses das referidas famílias e das relações 
entre elas, indicadas pela onomástica” (Teixeira, 2014, p. 129). 
Muitos cultuantes também teriam um elevado estatuto socioeconômico, tendo em 
vista as oferendas em prata e as frequentes estátuas oferecidas, sendo algumas delas de 
muito boa qualidade artística (Dias; Coelho, 1995-97). Isso contrastaria com a realidade 
dos moradores daquela região de característica rural, que era, em sua maioria, de origem 
indígena ou servil. Porém, não podemos deixar de notar que muitas das estátuas, talvez a 
maioria, não possuíam a mesma qualidade estética referida. Os monumentos de menor 
primor estético poderiam indicar a presença de cultuantes menos favorecidos 
economicamente, mas, também poderiam significar uma preocupação “mais funcional do 
que artística” na elaboração das esculturas (Matos, 1995, p. 22-23 apud Dias; Coelho, 
1995-97, p. 236) 
Leite de Vasconcelos (1905, p. 136) chegou a sugerir que algumas aras que não 
contêm inscrições teriam sido possivelmente oferecidas por devotos mais pobres, que, sem 
dinheiro para fazer as gravuras, teriam sido escritas com pinturas que desapareceram com 
o tempo. Ele cita ainda a existência de outros exemplos anepígrafos, que teriam tido 
incidência em outros sítios de Portugal. Porém, essa hipótese quase não é retomada pelos 
investigadores atuais. 
No local do santuário romano de Endovélico não foram encontrados vestígios de 
ocupação pré-romana, distando o local de mais de um quilômetro de cada um dos dois 
povoados com possível ocupação anterior aos romanos. Não há, porém, comprovação de 
que os povoados de Castelo Velho (onde houve escavações) e Castelinho tenham 
sobrevivido para além do séc. I a.C. (Calado, 1996, p. 98). A fundação de São Miguel da 
Mota deu-se no contexto da ocupação romana, com a instalação de villae e vici ligadas à 
exploração dos solos agrícolas, de mármore e de recursos mineiros (Calado, 1996, p. 99). 
Para a construção dos suportes das inscrições dedicadas a Endovélico, observa-se uma 
quase exclusiva utilização do mármore oriundo de Estremoz/Vila Viçosa, onde se 
documenta vestígio da extração de mármore em época romana, com a possibilidade de 
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ter existido uma oficina epigráfica no local, o que demonstra a importância econômica 
que o santuário exercia (Dias; Coelho, 1995-97, p. 238). 
Além da informação a respeito dos dedicantes, as inscrições revelam-nos também 
pistas sobre o culto. Pelas dedicatórias, fica evidenciada a identidade salutífera e salvífica 
atribuída a Endovélico, pois muitas inscrições fazem menção e pedidos pela vida e a saúde 
(Vasconcelos, 1905). Outra característica evidente nas inscrições é a presença de oráculo. 
A chamada incubatio consistia numa prática oracular na qual os devotos se isolavam para 
manter contato com a divindade por meio dos sonhos e visões. A escuta e interpretação 
dos sonhos normalmente estaria ligada a um sacerdócio (Vasconcelos, 1905: 144). Além 
da incubatio, outras características do culto indicariam a necessidade de um corpo 
sacerdotal e de funcionários dedicados ao santuário, como os sacrifícios dos animais 
ofertados pelos devotos e a guarda das oferendas valiosas (Ribeiro, 2002, p. 84). 
Dias e Coelho (1995-97, p. 250) acreditam que existiu um templo com colunas 
nos moldes romanos naquele local e que isto pode ser evidenciado pela presença estatuária 
de excelente qualidade escultórica, que teria servido de molde para as cópias mais rudes. 
Calado (1996, p. 98) também fala do templo e sugere que este se erguia na plataforma 
quadrangular que coroa o outeiro de São Miguel da Mota. Entretanto, os resultados das 
intervenções luso-alemãs que se iniciaram em 2002 não confirmaram a existência de 
nenhum tipo de templo. Em uma publicação de 2003, os diretores da equipe sugeriram 
que as prospecções geofísicas na encosta nascente teriam revelado um conjunto de 
estruturas soterradas que parece indicar a existência de um “santuário de terraços”, 
modelo arquitetónico conhecido na Itália Central, em época republicana, existindo outros 
exemplares fora da Península Itálica, nas províncias do Império, dois na Gália e um na 
Bética (Guerra, Schattner, Fabião e Almeida, 2003, p. 474). A hipótese, porém, foi 
posteriormente descartada pelos investigadores, que concluíram tratar-se de estruturas de 
cronologia medieval ou pós-medieval (Schattner, Fabião e Guerra, 2013, p. 77). 
É praticamente consenso acadêmico que São Miguel da Mota foi o único 
santuário que podemos seguramente afirmar pertencer ao culto de Endovélico, porém, há 
ainda algumas especulações acerca de outros possíveis locais de culto. Nos anos de 1970, 
foram recolhidas inscrições votivas dedicadas a uma divindade de nome Vaelicus 
(Vélico), encontradas na margem direita do Tejo, em Postoloboso (Candeleda, Ávila, 
Espanha), nordeste da antiga Lusitânia. No local, ainda hoje se encontram as ruínas de 
uma capela cristã de São Bernardo, do período da Idade Média. As escavações indicaram 
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um santuário romano, sem indícios de utilização pré-romana. Assim como Fernández-
Gómez (1973, p. 229), Encarnação (2007, p. 160) também acredita na identificação de 
Vélico e Endovélico. 
Manuel Calado (1996, p. 100) defende que Vaelicus corresponde ao mesmo 
teônimo de Endovellicus, com a retirada do prefixo endo, que é considerado por 
Vasconcelos (1905) como uma partícula intensiva correspondente a “muito”. Ele 
argumenta que isto não exclui a realidade de Endovélico como divindade tópica, numen 
loci de São Miguel da Mota, tendo em vista que endo poderia dar-lhe um caráter superior 
e distinto. Nesta perspectiva, Vélico e Endovélico não seriam a mesma divindade, mas 
teriam algo em comum, como acontece no caso de “Baal” no universo fenício. Frazão e 
Morais (2010, p. 9) também acreditam na relação entre Endovélico e Vélico, defendendo 
que esta pode comprovar a projeção e transregionalidade do númen no período pré-
romano, ou mesmo o resquício de tradições ainda mais antigas, o que demonstraria uma 
coesão mítico-religiosa persistente no tempo e espaço entre grupos autóctones distantes. 
Cardim Ribeiro (2002) inicialmente refutou a hipótese da relação entre as 
divindades, argumentando que os dedicantes de Vaelicus apresentam onomástica de cariz 
indígena e os formulários votivos revelam muitas diferenças em relação à personalidade 
e ao culto a Endovélico encontrado em São Miguel da Mota. Entretanto, Cardim Ribeiro 
(2005) reavaliou essa hipótese posteriormente. Ele considerou a etimologia geralmente 
aceite de Vaelicus, como baseado no céltico *uailo-, “lobo”, passando a ponderar uma 
realidade primordial comum entre os dois numina, já sugerida por Francisco Marco 
(1994, p. 348 apud Ribeiro, 2005, p. 738), na qual ambos teriam raízes na identificação 
com o lobo (conforme veremos em tópico posterior). Desta forma, é apenas no período 
da Romanidade que os respectivos cultos se revelariam profundamente diferentes, não 
podendo nessa época serem explicados um pelo outro. Curiosamente, além do nome do 
local Postoloboso ser bastante sugestivo, também numa das cristas da vizinha serra d' 
Ossa se conserva um topônimo no mesmo estilo, a Pia do Lobo (Calado, 1996, p. 104). 
Há ainda a possibilidade da relação com o Cerro Andébalo, na região de Huelva, 
antiga Bética, onde, no topo do cerro, se localiza o santuário de Nuestra Señora de la 
Peña, implantado sobre um imponente afloramento rochoso (Calado, 1996, p. 100). Além 
da aludida semelhança fônica entre o topônimo e o nome do deus, a localização da capela 
cristã na rocha reforçava as conjecturas de que poderia ter tido um santuário rupestre a 
Endovélico no mesmo local. Essa dedução remonta à primeira metade do séc. XVII, 
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também defendida por J. A. Ceán Bermúdez (1832, p. 260), porém, foi refutada por Leite 
de Vasconcelos e descartada pelos investigadores que se seguiram (Ribeiro, 2002, p. 80). 
 
 
3 Rocha da Mina: culto indígena? 
No contexto da elaboração da Carta Arqueológica de Alandroal, Manuel Calado 
(1996, p. 97-1008) afirmou ter descoberto um santuário rupestre localizado a cerca de 
3km de distância de São Miguel da Mota. Ele considerou tratar-se de um local de culto 
pré-romano e que provavelmente abrigaria o primitivo culto a Endovélico, que, em época 
romana, teria sido transferido por razões logísticas e ideológicas. Antes mesmo da 
campanha investigativa luso-alemã de 2002 ter concluído que dificilmente São Miguel da 
Mota teria sido local de culto pré-romano, a proposta de Calado (1996), de que o santuário 
primitivo do deus teria sido na Rocha da Mina, já rompia com a hipótese de Vasconcelos 
(1905, p. 145) de que Endovélico seria um numen tópico do outeiro de São Miguel desde 
os tempos célticos, um genius loci daquele local. Com a hipótese tentadora da Rocha da 
Mina, Endovélico receberia o passado indígena que seu teônimo indicaria. 
Para Calado (1996, p. 100), a Rocha da Mina apresentaria características 
semelhantes a outro santuário que se encontra no Noroeste Peninsular, do “tipo 
Panóias”95, que se refere a um local de culto implantado em formação rochosa muito 
agreste ou bem demarcada da paisagem ao redor, com diversas estruturas abertas na 
rocha, que, entretanto, abrigava um culto de matriz oriental. Para Santos (2013, p. 108), 
a Rocha da Mina também se assemelharia ao altar rupestre de Ulaca, em Solosancho, 
Ávila. 
Diferentemente de outros santuários rupestres conhecidos no Noroeste, com as 
maiores concentrações em Trás-os-Montes e no Sul da Galiza, na Rocha da Mina não se 
encontram pias rituais. No entanto, segundo Calado (1996, p. 101), os poços profundos 
encontrados seriam como seus equivalentes e também poderiam estar ligados à função da 
incubatio, o que reforçaria a hipótese de se tratar de um espaço de culto a Endovélico.  
O santuário primitivo estaria instalado no ponto mais alto de uma crista, cortada 
 
95 “O denominado Santuário de Panóias, fica situado a cerca de 6 km de Vila Real. Conhecido desde o sec. XVIII, e 
constituído por um recinto onde pontificam três grandes fragas nas quais foram talhadas cavidades variadas (em 
forma e tamanho), degraus, e ainda inscrições” (Freitas, Mesquita, Pádua, Sousa, 2012-13, p. 184). “Há muito alvo de 
inúmeros estudos descritivos e interpretativos, o complexo sagrado de Panóias desafia, pelas suas características 
singulares, as nossas representações sobre a estruturação do espaço sagrado. Situado nos confins ocidentais do 
Império, o complexo sagrado de Panóias apresenta uma harmoniosa combinação entre os cultos autóctones 
dedicados a divindades locais, divindades romanas dos infernos e o culto de Serápis importado do Oriente” (Silva e 
Sousa, 2013, p. 7). 
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pelo rio Lucefece e dominando visualmente a peneplanície envolvente. A implantação 
paisagística da Rocha da Mina remeteria para os povoados pré-romanos de Castelinho e 
Castelo Velho (Calado, 1996, p. 98, 103), localizados poucos quilómetros a jusante, em 
ambas as margens da Ribeira do Lucefece. 
[…] o rochedo escarpado em que se implanta, apresenta um poço pouco 
profundo aberto numa de duas valas que o cortam transversalmente […] 
Entre as referidas valas, preenchidas parcialmente com terra para 
facilitar o acesso, evidencia-se um lance de escadas com quatro degraus 
finamente executados que arrancam de pavimentos também talhados na 
rocha e dão acesso a uma espécie de mesa de altar sumariamente 
regularizada, no topo do afloramento de xisto […] observam-se entalhes 
em ambas as paredes da vala em que foi aberto o poço; este pormenor 
parece implicar a existência de estruturas de materiais perecíveis que 
poderiam ter criado um espaço fechado, reforçando porventura o 
carácter ctónico do conjunto (CALADO, 1996, p. 100- 101). 
Inicialmente, Manuel Calado acreditou que o santuário estaria integrado 
cronologicamente na Idade do Ferro, porém, as escavações mais recentes atribuíram a 
Rocha da Mina a uma época avançada do processo de romanização (Maloto e Roque, 
2013, p. 138). A hipótese restruturada é de que se trata de um santuário dedicado a uma 
divindade indígena, construído por indígenas já no período do domínio romano, que 
posteriormente foi transferido para São Miguel da Mota, no contexto de uma romanização 
mais plena (Calado, 2017, p. 20). 
 
3.1 ALGUMAS CRÍTICAS À HIPÓTESE DA ROCHA DA MINA 
Vários investigadores assumiram posturas críticas diante das hipóteses de Manuel 
Calado. Maria Santos (2013, p. 110), por exemplo, lembra que os lugares sagrados não 
costumam “deslocar-se”, e por isso não corrobora com a ideia de que o culto de 
Endovélico teria sido transferido da Rocha da Mina para São Miguel da Mota, seja em 
qual época for. Ela acredita não haver evidências suficientes para a defesa da Rocha da 
Mina como santuário e considera ainda a possibilidade de uma eventual relação do local 
com trabalhos de mineração, conforme sugere o topônimo, e como o próprio Calado 
(1996, p. 100) já havia comentado. Além disso, Santos defende que o local pode fazer parte 
de uma construção no âmbito do povoado, pelo fato de a estrutura estar incluída num 
recinto fortificado e sugere que as escadas do “santuário” poderiam na verdade revelar 
um contexto habitacional, não estando necessariamente vinculada ao sagrado (Santos, 
2013, p. 110-111). 
Cardim Ribeiro (2002, p. 80) também acredita que a Rocha da Mina não tem 
elementos suficientes para ser considerada santuário. Ele retoma a ideia de Leite de 
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Vasconcelos, que acredita que Endovélico foi uma divindade tópica, ligada ao outeiro de 
96São Miguel da Mota. O arqueólogo defende que, através das inscrições, é possível 
perceber que aquele era o único local onde a divindade se revelava por meio de sonhos, 
visões e oráculos (Ribeiro, 2002, p. 80). Nesta perspectiva, diferentemente de Atégina, 
Endovélico não teria sido uma divindade peregrinante, visto que não foi comprovado o 




3.2 POR OUTRAS PROPOSTAS INTERPRETATIVAS 
Ainda não há evidências sobre a existência de santuários “plenamente indígenas” 
correspondentes a um culto de período pré-romano. Também não há consenso sobre o 
possível santuário da Rocha da Mina. Calado, em publicação de 2017, permanece com a 
hipótese restruturada e sugere, então, a possibilidade de que o culto primitivo do deus não 
tenha tido uma edificação, pois, seria vinculado a um santuário natural. Na ausência de 
evidências, surgem novas suposições para sustentar a relação da Rocha da Mina com 
Endovélico, desta vez, a partir de interpretações etnográficas. Baseado no entendimento 
de que o imaginário popular pode conter vestígios de passados longínquos, Manuel 
Calado (2017, p. 13-21) resgata algumas tradições orais das proximidades da Rocha da 
Mina, que podem ter mantido alguns aspectos relacionados ao culto do deus. 
Calado recolheu lendas ligadas a cinco cavidades naturais abertas em rochedos de 
xisto e rochas afins, presentes na “região de Endovélico”, entre a Serra d’Ossa e o 
Guadiana, localizadas na bacia do Lucefece ou próximo a ela. A partir da etnografia 
realizada por Irisalva Moita, apresentada no texto “Sobrevivência de cultos pagãos no 
Alentejo”, ele propôs que as tradições refletiam um imaginário de passagem para um 
mundo subterrâneo ou avernal, conforme a designação latina, estando nisto uma relação 
com a cavidade artificial encontrada na Rocha da Mina devido ao suposto culto a 
Endovélico.  
A Pedra da Moura do Castelão de Rio de Moinhos é um afloramento de xisto, na 
margem direita da ribeira de Rio de Moinhos, afluente do curso superior do Lucefece, 
onde consta a tradição que à meia-noite é possível ouvir a moura encantada a costurar. Já 
a Pedra da Moura do Pego da Moura é um afloramento de xisto imponente, que se ergue 
 
96 Divindade que pré-romana, assim como Endovélico, foi cultuada no período romano. Seu culto deixou vestígios 
materiais encontrados principalmente em Mérida, onde foi aproximada à Proserpina.  
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na margem esquerda da ribeira do Pego da Moura, afluente da margem esquerda do 
Lucefece, onde a tradição dizia viver uma moura encantada na forma de uma cobra 
sedutora que cativou um pastor que ia alimentá-la com leite de cabra, até que um dia ela 
o devorou. A Casinha do Alfaiate também é um grande afloramento de xisto, no topo de 
uma crista próxima da margem direita da ribeira do Calado, afluente da margem direita 
do Lucefece, que também tem uma lenda que fala de um habitante encantado, porém, 
desta vez não é uma moura costureira, mas sim um alfaiate. 
Já a Casa da Moura do Castelo Velho é uma cavidade natural, eventualmente 
alargada, aberta na base da escarpa que delimita, pelo lado Norte, o povoado fortificado 
do Castelo Velho das Hortinhas, na qual a tradição refere a existência de um tesouro 
oculto de que a moura seria a guardiã juntamente com um touro negro monstruoso, que 
deve ser enfrentado à meia-noite caso alguém queira se apoderar do tesouro; se não tiver 
medo, leva o tesouro, de contrário pode ser morto. O Santo Aleixo é outro afloramento 
de xisto, com uma cavidade natural aberta na parte superior, localizado na bacia do 
Degebe, a escassa distância do festo que separa esta da bacia do Lucefece, onde a tradição 
atestada até os anos 1980 conta que o santo apareceu (nasceu?) na cavidade da rocha e foi 
amamentado por um cabrinha; a lenda diz que ele passou depois a residir numa azinheira 
próxima, cuja raiz tinha capacidade curativa, a qual, porém, secou (Calado, 2017, p. 16-
19). 
É interessante ressaltar que as tradições orais que relacionam sítios antigos com  o 
tempo dos mouros é muito presente em Portugal (Calado, 2017, p. 16) e também no 
Brasil97. O mouro no imaginário representa o outro e também o desconhecido, por isto é 
comum que suas moradas estejam relacionadas com sítios estranhos e perigosos. Manuel 
Calado (2017) apresenta suas ressalvas em relação às interpretações demasiado intuitivas, 
considerando que o modelo interpretativo que Moita representou seria ingênuo. 
Entretanto, ele parece mesmo defender a importância da etnografia para a 
interpretação arqueológica. O investigador pondera a consideração dos mitos como 
tradições orais fluidas, mas, defende que estas, muitas vezes, possuem permanências de 
longa duração. Ao contrário do mainstream acadêmico, o que esta perspectiva propõe é a 
sobrevivência de vestígios do antigo culto a Endovélico em mitos e práticas populares. 
 
97 O imaginário de mouras encantadas, ligadas a cavidades e cavernas, é uma realidade presente na Península Ibérica 
e na América Latina. Sobre este tema, entre tantos trabalhos, é possível conferir a dissertação de mestrado de Maria 
da Rocha Contreiras (2004), intitulada As lendas de mouras encantadas (vide referências bibliográficas), que numa 
perspectiva comparatista relaciona algumas tradições orais encontradas em diversas regiões de Portugal, na 
Amazônia (Brasil) e em Turimiquire (Venezuela). 
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Na perspectiva da Continuidade Paleolítica, Fernanda Frazão e Gabriela Morais 
(2010, p. 4) defendem que as mouras fazem parte de antigas histórias da humanidade e 
revelam um imaginário extenso que se inicia nos tempos do Paleolítico Superior, e que 
entrou no nosso inconsciente coletivo daquela faixa atlântica, sendo ressignificadas de 
acordo com os contextos histórico-culturais, como foi o caso da expressão mourisca. 
Entre os elementos que compõem o imaginário das mouras, encontram-se os 
espaços subterrâneos, que referenciam o averno e o mundo dos mortos – a mourama. As 
investigadoras consideram a hipótese de que o culto a Endovélico teria essas origens 
remotas e que, assim como o culto a Serápis em Panóias, a Rocha da Mina também 
revelaria um apelo infernal, conforme pode ser verificado nas tradições orais das 
localidades ao redor dos dois santuários, que revelam motivos semelhantes como as 
mouras, touros e serpentes encantadas. Essas hipóteses de difícil comprovação científica, 
costumam dividir opiniões no meio científico, opondo-se naturalmente os arqueológos a 
perspectivas que não oferecem embasamentos na materialidade. 
Na mesma linha de raciocínio, Calado cita também a lenda do São Cornélio, santo 
frequentemente representado junto a um corno, considerado protetor dos rebanhos, cujo 
culto alentejano implicava a deposição de oferendas de cor negra. O local do culto seria 
um rochedo na encosta Oeste do cabeço de São Gens, o ponto mais elevado da serra 
d’Ossa, para onde sua imagem teria sido levada, arrastada por um cabrito (Calado, 2017, 
p. 15-19). Ele destaca a lenda de São Cornélio como tendo uma tentadora semelhança 
com Endovélico, tendo em vista que se trataria de uma divindade relacionada com um 
rochedo à se dedicavam oferendas de cor negra. Isto reflete outro posicionamento do 
investigador, no qual ele assume a defesa da relação entre Endovélico e outra divindade 
indígena, Atégina. 
Este entendimento considera principalmente o fato de ambos serem divindades 
infernais, a partir do que, consequentemente, presume-se a posição de Endovélico como 
Plutão, tendo em vista a assimilação de Atégina a Prosérpina nos cultos romanos. Plutão, 
senhor do mundo infernal, associado à sua consorte Prosérpina, normalmente recebia 
oferendas de cabras e bois (touros) negros. Nos ex votos de Atégina constam 
representações de cabras, tendo sido encontrada uma cabrinha em bronze nas 
proximidades do santuário de Endovélico em São Miguel da Mota (Calado, 1996, p. 14). 
A associação de Endovélico a Plutão e a relação com Atégina é apenas mais uma das 





4 Qualidades e comparações da divindade 
A primeira associação de Endovélico a outras divindades de que se tem 
conhecimento consta na lenda do governador cartaginês Maharbal, que aprisionou um 
navio vindo do Chipre carregado de gregos que traziam consigo ídolos de Vênus e Cupido. 
Segundo a lenda, posteriormente Maharbal teria adoecido em uma visita a Elvas e tendo 
consultado adivinhos recebeu a sugestão de que a enfermidade era castigo do deus Cupido 
por haver ofendido os gregos de Chipre e que para se redimir deveria edificar um templo. 
Essa seria, então, a origem do templo a Endovélico, onde o cartaginês teria colocado no 
santuário uma estátua de prata com asas nos pés (Encarnação, 2007, p. 153). 
A lenda, que foi posta a circular pela primeira vez por Frei Bernardo de Brito, no 
primeiro volume da Monarchia Lusitana, em 1597 (Encarnação, 2007, p. 152-153 e Dias, 
2010, p. 71), não tem atualmente tanta relevância nas interpretações dos investigadores, 
que buscam as justificativas dessa associação. É possível que as esculturas de dois gênios 
alados encontradas nas faces laterais de uma ara a Endovélico, representando Phosphorus, 
tenham sido interpretadas como a representação de Cupidos (Dias, 2010, p. 72). Também 
é possível que a tradição relacione Endovélico ao suposto santuário de Vênus localizado 
no alto de São Gens, monte que constitui o ponto mais elevado da região da serra d’Ossa 
(Calado, 1996, p. 103). 
A partir do séc. XIX, foram propostas outras associações e interpretationes para 
Endovélico, que nos ajudam a compreender as qualidades desta divindade. Desde as 
investigações de Leite de Vasconcelos, o caráter salutífero de Endovélico é mencionado, 
conforme fica evidente no conteúdo das inscrições, sendo defendido por ele o cariz 
“médico” da divindade. Isto foi posteriormente reforçado por Vergílio Correia que, assim 
como Vasconcelos, também o caracterizou como uma divindade tópica assimilável a 
Esculápio (Correia, 1928 apud Encarnação, 2007, p. 156). 
Como argumento para a associação de Endovélico a Esculápio, Vasconcelos 
(1905, p. 108) sugere que a ave que se encontra na mão esquerda de uma das estátuas 
identificadas, poderia ser um galo ou uma galinha, que estaria eventualmente ligada a 
Esculápio, conforme costume que teria paralelo numa superstição do País de Gales. Ele 
cita ainda outra lápide que tem uma figura semelhante a um cão, animal que também seria 
associado a Esculápio. Os sonhos oraculares também costumavam ter ligação com 
consultas medicinais, o que reforçaria a hipótese de Vasconcelos (1905, p. 130). 
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Um dos fatores que reforçou o argumento de Vasconcelos sobre a característica 
médica de Endovélico foi a interpretação de que um dos ex votos retratava um 
hemiplégico. Esta hipótese foi posteriormente descartada, quando se passou a entender 
que aquela estátua não passava de uma tentativa de representação do deus feita de uma 
maneira tosca (Encarnação, 2007, p. 157-158). Apesar de ter sido descartada a hipótese 
do hemiplégico e a relação de Endovélico com Esculápio, outros autores ainda o 
consideram de fato um deus salutífero, devido às várias inscrições de devotos que pediam 
pela saúde dos seus (Ribeiro, 2002, p. 84). 
Em 1951, Lambrino já havia criticado a ideia do caráter médico, acreditando se 
tratar de uma divindade de cariz infernal, que se relacionaria com Sucellus. A ideia foi 
refutada por Blázquez (1962, p. 162-164 apud Ribeiro, 2002, p. 83), mas Berrocal (1992, 
p. 61 apud Ribeiro, 2002, p. 83) a retomou de certa forma, defendendo uma identificação 
funcional entre as duas divindades. Cardim Ribeiro (2002, p. 83) discorda do argumento 
que liga algumas representações iconográficas de Sucellus entre os Vetões ao santuário 
de Endovélico, principalmente por estes estarem separados por 200 Km de distância, e 
afirma não ser possível estabelecer uma relação direta entre elas. 
Posteriormente o próprio Lambrino (1965 apud Ribeiro, 2002, p. 83) parece 
descartar a relação com Sucellus que havia proposto e passa a focar em outro sentido de 
Endovélico. Ele argumentou que, através da presença de iconografias de palmas, coroas 
de flores e pinhas, que são símbolos de vida eterna, é possível perceber a característica 
psicopompa da divindade; “Trata-se, pois, de um deus da vida além-túmulo, que pode 
outorgar aos seus fiéis a vida eterna e aí os conduzir” (Lambrino, 1951, p. 230). 
Encarnação, em 1984, e Blázquez, em 1983, também reforçaram a ideia do caráter 
infernal, por meio da análise dos motivos iconográficos. Encarnação (1984 apud Ribeiro, 
2002, p. 82) atribui esse entendimento aos gênios alados gravados em uma das inscrições, 
que simbolizam phosphorus (a estrela da manhã), que indica o caminho do além aos 
mortos heroicizados; já Blázquez (1983 apud Ribeiro 2002), destaca os símbolos da 
imortalidade, como o javali, a palma e a coroa, bem como o jarro e a pátera, que são 
comuns na iconografia funerária. 
Como divindade psicopompa, condutora das almas no Averno, Endovélico se 
assemelharia a uma das primeiras funções de São Miguel Arcanjo. Ainda no 
entendimento de uma divindade médica, Leite de Vasconcelos chegou a defender a ideia 
de que o culto a São Miguel Arcanjo presente na região à época das primeiras descobertas, 
teria sido uma substituição de Endovélico, posto que o santo católico era tido como um 
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gênio tutelar da medicina. Essa ideia, porém, mostrou-se improvável, conforme 
demonstrou Cardim Ribeiro (2002, p. 81-82). Os mais modernos monumentos 
expressamente dedicados a Endovélico constam do século III d.C., mas é possível que o 
culto tenha se prolongado até os séculos V ou VI (Schattner; Fabião; Guerra, 2013, p. 74 
e 77). Já a introdução do culto a São Miguel na Península Ibérica inicia-se na segunda 
metade do séc. VII, circunscrevendo-se a poucos locais, como Toledo, sendo generalizado 
apenas no período islâmico (Ribeiro, 2002, p. 81). 
Cardim Ribeiro (2002, p. 82) apresenta duas hipóteses sobre a ocupação religiosa 
pós-romana no espaço onde ocorreu o culto a Endovélico. A primeira trata da possível 
“satanização” do local de Endovélico devido à sua transformação num local interdito 
apenas frequentado clandestinamente. Desdobrando este entendimento, a segunda 
hipótese fala de uma possível cristianização precoce do local através de outras invocações 
que não sejam necessariamente a de São Miguel e que este só teria chegado 
posteriormente, para combater o “demônio” que havia se apoderado do local. Mais 
propenso a defender a primeira hipótese, Cardim Ribeiro acredita que, aquando da 
cristianização do local no séc. VII (ou até posteriormente), já não haveria mais memória 
de Endovélico, restando apenas um “longínquo eco da presença ‘diabólica’” (Ribeiro, 
2002, p. 82) que pode ter relação com o entendimento do hidrônimo “Luciféce” como 
alusivo a Lúcifer. 
A ideia de que a Ribeira do Lucefece tem relação com Endovélico é uma hipótese 
defendida por Calado (1996, p. 104), também aceita por Cardim (2002, p. 82). Em épocas 
posteriores, o hidrônimo Lucefece parece ter sido interpretado como relativo a Lúcifer, 
conforme é possível constatar nas Cantigas de Santa Maria, do rei Afonso X, séc. XIII 
d.C., quando este se refere ao rio “de que seu nome nom digo” (Ribeiro, 2002, p. 82). Se 
considerássemos uma raiz latina para o termo, teríamos o significado “luminoso”, pela  
palavra “lux” (Berrocal, 1992, p. 61 apud Calado, 1996, p. 106). Vale destacar que esta 
origem e relação com o termo Lúcifer nos remeteria para a noção de infernal, tanto se 
considerarmos a perspectiva do hidrônimo ter sido criado no contexto romano, onde 
Lúcifer é uma assimilação do phosphorus grego, o gênio alado psicopompo, quanto se 
pensarmos pela perspectiva cristã a partir do séc. IV, na qual o termo Lúcifer passou a 
designar o anjo caído, pela tradução da Vulgata98. 
 
98 “[…] o nome Lúcifer, usado para identificar o anjo satânico da luz foi uma contribuição de São Jerônimo para o 
léxico religioso, aparecendo, pela primeira vez, nessa acepção, na Vulgata, como substitutivo da expressão grega 
“Phosphorus”, presente na Septuaginta” (Maciel, 2001, p. 55). 
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Entretanto, evidências apontam para a possibilidade do hidrônimo Lucefece 
corresponder a uma derivação do vocábulo árabe oucif, que significaria “negro”. 
Documentos medievais do séc. XIII registram o nome do rio através da forma 
oydaluiceuez e udialuiciuez, nas quais se descobre um primeiro elemento de origem árabe 
“correspondente a odi-, ‘rio’, seguido talvez pelo artigo – de idêntico fundo linguístico – 
al- que, por sua vez, qualifica -uiceuez/-uiciuez, por ventura explicável através do 
vocábulo árabe oucif, ‘negro’” (Ribeiro, 2002, p. 82). Desta forma teríamos um termo 
árabe, portanto, referente ao período islâmico, que excluiria a hipótese da origem 
relacionada com o latim Lúcifer. 
Tendo em vista o significado “o negro”, segundo Cardim Ribeiro (2002, p. 82- 
83), ainda assim o rio poderia estar associado a Endovélico e à interpretação deste como 
ser “diabólico”, tendo em vista o cariz maldito que a cor negra teria não só no contexto 
simbólico cristão, mas também no islâmico. Acrescentemos aqui a observação de que “o 
(muito) negro” também surge como hipótese para interpretação do teônimo do deus, 
conforme veremos em tópico posterior. Antonio Caballero (2017, p. 9) defende que foi a 
cor escura de suas águas a razão pela qual o rio do Lucefece foi considerado uma fronteira 
com o mundo subterrâneo, o que poderia explicar que em suas proximidades tenha 
existido um locus sacer vinculado a uma divindade avernal. 
A relação do mundo infernal com a cor negra nos remete para a hipótese, sugerida 
por Calado (2017, p. 15-21), de que as tradições alentejanas relativas a animais negros 
seriam de alguma forma resquício imaginário de Endovélico. Resgatando esta hipótese, 
também recuperamos a possibilidade de associação a Atégina, a formar um par divino 
infernal. O culto de Atégina centrou-se na bacia do Guadiana, com vestígios epigráficos 
em Mérida, pode ter tido também alguma expansão noutras áreas do Ocidente Peninsular 
além de ter sido identificado também em Vila Viçosa, área que possivelmente manteve 
contatos com o santuário de Endovélico em época romana (Fontes, 1979-80, p. 14 apud 
Calado, 1996, p. 99). 
Lambrino (1951, p. 128) já sugeria uma relação entre Endovélico e Atégina, 
considerando uma complementaridade de suas características. Para Cardim Ribeiro 
(2002, p. 81), apesar de ambos serem designados de maneira semelhante (deus sanctus e 
dea sancta) e ambos possuírem carácter infernal, isto não nos autoriza a relacioná-los 
desta forma. Isto porque, enquanto Atégina seria originalmente uma deusa tópica, ligada 
ao local que lhe conferiu o epíteto Turibrig e tornou-se depois numa divindade 
“peregrinante” com outros centros de culto, Endovélico, por sua vez, é uma divindade 
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tópica, de um local distante da possível origem de Atégina e nunca chegou a tornar-se 
peregrinante. Outro ponto fundamental para o argumento de que não é possível considerar 
estas divindades como pares é o fato de que não há nenhum monumento conhecido 
consagrado simultaneamente a Endovélico e Atégina (Ribeiro, 2002, p. 81). 
Se, por um lado, o cariz infernal de Endovélico é um consenso no meio acadêmico, 
por outro, devemos relembrar algumas características que já foram sugeridas a seu 
respeito. Através da interpretação de algumas estátuas que retratavam Endovélico como 
jovem nu “com uma faixa pendendo a tiracolo com um largo botão assente sobre o lado 
esquerdo do ventre” (Matos, 1995, p. 158-159), é possível propor explicações para a 
quantidade de militares que aparecem entre os devotos do deus. Segundo Dias e Coelho 
(1995-97, p. 138), a representação nua do deus significaria um jovem herói com atributos 
de guerreiro e, portanto, revelaria uma das características principais da divindade. 
Cardim Ribeiro (2002 e 2005) refuta a possibilidade de tratar-se de um fenômeno 
de heroicização e defende que o argumento de Dias e Coelho (1995-97) não é 
comprovável, tendo em vista que o número de inscrições de militares é reduzido. Ele 
ainda observa que o tronco nu jovem contrasta com a representação das cabeças barbadas 
e de farta cabeleira, que denotam traços maduros, comumente retratados no padrão 
iconográfico majestoso vinculado a divindades masculinas como Zeus/Júpiter, 
Hades/Plutão e mesmo Esculápio. 
O tronco nu também deve ter sido o que chamou a atenção de Antonio Martínez 
de Quesada, que, no séc. XVIII, escreveu uma dissertação na qual relaciona Endovélico 
com Apolo (Vasconcelos, 1905, p. 116). De fato, Apolo é uma das divindades masculinas 
que são representadas sem roupas. Podemos destacar algumas semelhanças entre as 
duas divindades: Apolo é um deus solar e, assim como Endovélico, era associado a um 
oráculo, além de ter características semelhantes às de São Miguel no cristianismo 
primitivo (Hill, 1916, p. 134-162), assim como se supõe que Endovélico tenha sido. Entre 
os animais associados a Apolo está o corvo, sendo que entre os ex votos a Endovélico 
aparecem figuras de aves de pequeno porte. Apolo geralmente é representado nu, com um 
manto sobre o ombro, porém, diferentemente de Endovélico, o deus grego aparece como 
um jovem imberbe. 
Todas as três cabeças encontradas e referidas como estátuas de Endovélico, 
apresentam barbas. A cabeça mais importante, considerada a estátua de culto, 
possivelmente a primeira a ser colocada no santuário, consta de tamanho superior ao 
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normal, representando um homem nem jovem, nem velho, e em certa medida intemporal 
(Schattner, Fabião, Guerra, 2013, p. 86). O tronco de Endovélico aparece representado de 
três formas: nu apoiado numa lança, com um manto nos ombros; baixo relevo de nu; e 
togado. 
Schattner, Fabião e Guerra (2013, p. 90) citam a semelhança com a representação 
de Marte, que também é retratado em pé apoiado numa lança, porém, diferentemente de 
Endovélico, Marte aparece vestido. Visitação Freire de Carvalho já havia associado 
Endovélico a Marte, dando-lhe o atributo de “o sol equinocial da Primavera” (Braga, 
1870, p. 5 apud Encarnação, 2007, p. 153). Sobre as estátuas em que Endovélico aparece 
de toga, o traje canónico do cidadão romano, assemelha-se a descrição que Plínio-o-Moço 
fez da estátua de culto de Júpiter Clitumno, vestido de toga, com uma faixa vermelha 
escura ao longo da sua bordadura, típica dos altos magistrados romanos. 
A terceira estátua que podemos destacar é a em baixo relevo, em que Endovélico 
aparece nu, com o braço direito pousado sobre o peito, não sabemos se com a mão aberta 
ou fechada, e o esquerdo descaído ao longo do corpo, com o punho pousando sobre a 
perna do mesmo lado. Esta representação reflete um esquema que provém da estatuária 
celta, no qual podemos destacar os exemplos no ocidente hispânico nas estátuas de 
tamanho maior que o natural dos guerreiros galaico-lusitanos, que seguram um escudo 
com o braço esquerdo. Este monumento não seguiria os modelos usuais da arte romana, 
mas seria um exemplo de como o escultor tinha encontrado uma solução engenhosa para 
dar “corpo a uma divindade cujo nome é tomado da língua indígena lusitana, mas cujo 
santuário com o seu templo, os seus altares e estátuas patenteava um aspecto 
perfeitamente romano” (Schattner, Fabião e Guerra, 2013, p. 95).  
Cardim Ribeiro (2005, p. 730) aponta-nos um outro ângulo de análise das 
representações de Endovélico. Por meio da reconstituição da imagem do deus lusitano, 
ao juntar várias peças e formar uma idealização iconográfica, e também da comparação 
de vários aspectos comuns, ele sugere a aproximação de Endovélico a  Silvanus. O 
investigador apresenta como argumento a descrição de algumas iconografias que, embora 
menos comuns, são encontradas na literatura sobre Silvanus, na qual ele aparece com 
elementos semelhantes aos presentes em Endovélico, como o corpo desnudo, portando 
túnica ou manto, descalço e desprovido da sua coroa de pinhas. Diante da semelhança 
com uma versão mais arcaica de Silvanus, propõe-se um Endovélico como divindade 
ancestralmente silvana, que, durante a Romanidade, motivou uma tradução iconográfica 
compatível com essa sua especificidade funcional, “com essa sua natureza; e, de forma 
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consequente — e até certo ponto previsível —, tenha a dada altura sofrido uma 
reinterpretação com base no culto e na personalidade de Silvanus” (Ribeiro, 2005, p. 732). 
Essa mesma ancestralidade silvana também pode ser percebida em Sucellus. Nesta 
perspectiva, Cardim Ribeiro fala que a ideia de Lambrino, em comparar Endovélico e 
Sucellus, não é de um todo inadequada, pois, podemos considerar que, apesar de não haver 
entre eles uma ligação direta, ambos teriam uma personalidade anterior similar. Devido a 
característica silvana, no contexto da Romanidade, Endovélico teria sofrido interpretatio 
com assimilação das características das divindades itálicas Faunus e Silvanus, assim 
como aconteceu com Sucellus e outros numina silvestres do antigo ocidente europeu. 
Faunus, em sua forma primitiva, não teria representação figurada e teria sido um 
deus selvagem e violento, assemelhando-se ao caráter do lobo. Após a restruturação 
religiosa promovida pelo imperador Augusto, as características selvagens foram 
abandonadas, posto que não condiziam com a realidade “civilizatória” do Império, e daí 
sucedeu-se a substituição deste culto pelo de  de Silvanus, permanecendo a característica 
que o ligava ao campo, mas acrescentando outras frentes de ações mitológicas. Silvanus, 
na sua miscigenação conceitual com Faunus, herda deste as faculdades oraculares 
(Dorcey, 1992, pp.7-13 apud Ribeiro, 2005, p. 731). O mesmo pode ter acontecido com 
Endovélico, que conforme vimos anteriormente, também possuía o caráter oracular. 
 
5 As possíveis explicações para o teônimo 
A hipótese mais antiga, que ainda hoje é considerada por alguns autores como a 
mais viável (Guerra, 2010, p. 116), indica que o nome do deus não revelaria nenhuma 
qualidade, pois, seria derivado de um topônimo, que André de Resende (1593, p. 360) 
sugeriu ser Endovelia. Outros autores, porém, propõem outras hipóteses. 
Cardim Ribeiro (2009, p. 261) sugere que, ao empreender uma investigação 
etimológica do nome da divindade, devemos colocar-nos no lugar dos cultuantes e supor 
como poderão ter considerado “à luz dos seus conhecimentos linguísticos — com grande 
probabilidade não circunscritos apenas ao latim —, o ancestral e inusitado nome daquele 
deus que ora queriam fazer seu” (Ribeiro, 2009, p. 262). O arqueólogo entende que as 
diversas variantes ortográficas do teônimo podem refletir não formas de falar 
diferenciadas, nem eventual desconhecimento e hesitação quanto ao verdadeiro nome do 
deus, mas sim pseudo-etimologias forjadas nas quais seus autores supunham atingir desta 
forma um mais perfeito conhecimento do significado do teônimo e da divindade. 
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Essa seria uma das possíveis explicações para as diferentes grafias encontradas 
para o mesmo nome. Num processo natural de adaptação, é possível que os teônimos 
indígenas tenham sido interpretados a partir de uma (pseudo)etimologia que passou a se 
refletir nos entendimentos dos cultos às divindades. A busca etimológica do teônimo 
sempre foi alvo de investigações modernas. É grande a variedade de possibilidades 
levantadas pelos diversos investigadores. 
Leite de Vasconcelos (1905, p. 125) propunha uma origem celta para o teônimo, 
sugerindo que Endovellicus corresponderia a Andevellicos, onde ande é partícula 
intensiva e o elemento vellicos deriva de vello, que em gaulês e bretão correspondem a 
gwell, “melhor”, significando “muito bom”. Neste sentido, o teônimo se revelaria vago, 
sem apresentar nenhuma qualidade específica do deus. Segundo Cardim Ribeiro (2005, 
p. 723), outros autores também consideram o prefixo endo como significando “muito”, 
como o caso de Tovar (1949, p. 163-166 apud Ribeiro, 2005, p. 723), Blázquez (1962, p. 
157 apud Ribeiro, 2005, p. 723), Olmsted (1994, p. 331 apud Ribeiro, 2005, p. 723) e 
Diogo Vasconcellos (1593, p. 220 apud Ribeiro, 2005, p. 723) e, por outro lado, há 
também os que o entendem como “dentro”, como o caso de Carlos Buá (s.d., s.p. apud 
Ribeiro, 2005, p. 723) e Prósper (2002, p. 351 apud Ribeiro, 2005, p. 723). 
Tovar e Navascués (1950, p. 187-188 apud Gonçalves, 2014, p. 78) sugeriram que 
o teônimo viria da deformação de Endobelicus, adjetivo sobre Endo-beler (Indibilis) que 
significaria “muito negro”, reforçando o caráter infernal. Já Olmsted (1994, p. 331 apud 
Ribeiro, 2005, p. 724) defende que *wel- pode ser entendido como “ver”, que daria o 
significado de “o grande vidente”. Blanca Prósper (2002, p. 351 apud Ribeiro, 2005, p. 
724) também destaca a partícula *wel- como “ver” e sugere ainda as possibilidades de 
*welH-, “dominar” ou *wolHwi/*wolHni, “vale”, “acidente montanhoso”. 
 
Outra hipótese que surgiu ao longo dos séculos de tentativas de interpretação de 
Endovélico foi a de que o teônimo viria do grego, no entendimento de que muitas palavras 
consideradas pré-latinas seriam na verdade derivadas do grego. Propondo uma etimologia 
grega, Rogério Azevedo (1958, p. 370), sugeriu que o significado Endovéllicus seria de 
“dardo que penetra fundo”, numa perspectiva curadora, reforçando as primeiras ideias 
sobre Endovélico, que o equivaleria à Esculápio. Antes de Azevedo, também acreditando 
na origem grega, Diogo Mendes Vasconcellos (1593, apud Ribeiro, 2005, pp. 722-723) 
rejeitou a relação do teônimo com um antigo topônimo e sugeriu um parentesco com a 
palavra grega balos ou valos, significando “caminho”, mais endon, significando “dentro”, 
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entendendo Endovélico como um deus dos caminhos e espaços rurais. O antiquarista 
também sugeriu o latim vellendo, como “extrair” e endo como “muito”, atribuindo 
também uma função profilática ao deus, como aquele que arrancaria dardos, setas ou 
coisas semelhantes que estariam espetadas nos corpos. 
Se considerarmos alguma ligação entre Vélico e Endovélico, temos o significado 
etimológico oriundo do celta *uailo-, “lobo”, proposto por alguns autores para o caso de 
Vaelicus e considerado por Cardim Ribeiro (2005, p. 749) como aplicável também para 
Endovellicus. O investigador propõe a possibilidade de tratar-se de um ser numinoso 
primordial de cariz silvano, identificado com o lobo, que viria a conferir nome ao local, 
posteriormente dando origem à forma teonímica adjetival Endovellicus, e que, no contexto 
da plena Romanidade, desligou-se do caráter licantropo original. 
Esta hipótese reforça a perspectiva de Cardim Ribeiro, que propõe a relação de 
Endovélico com Fauno e Silvano, tendo em vista que Faunus insere-se na família de 
palavras itálicas derivadas da raiz “ide. *dhau-, «suprimir», «matar», confrontando-o com 
o gr. qau`non, «animal selvagem», «fera», e com o ilir. Daunus, explicável pela forma 
ide. *dhauno-s, «lobo» —vendo assim no primitivo Faunus, na sua feição original, um 
“deus-lobo” (Ribeiro, 2005, p. 748). 
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CAPÍTULO V - NOVOS CULTOS A ENDOVÉLICO 
 
 
1 Alandroal e as terras do Endovélico: diálogo entre arqueologia pública e 
alternativa 
Em 2010, a Câmara de Alandroal realizou a primeira edição do festival “Por 
Terras do Endovélico”. O evento acontece no verão e conta com diversas programações 
como congressos, exposições, atrações culturais e passeios no sítio arqueológico no qual 
teria existido o santuário do deus lusitano. 
Ao analisarmos o material disponível na internet, percebemos que o festival é 
proposto como um evento que reúne acadêmicos, o público local, os devotos de 
Endovélico e os turistas interessados em arqueologia e antiguidade. O festival integra na 
sua programação a cerimônia de culto a Endovélico, realizado inicialmente pela Pagan 
Federation International – Portugal (PFI) e, posteriormente, pela Wicca Celtíbera. Até o 
momento já foram realizadas pelo menos seis edições do evento.99 
Em 2012, a Câmara de Alandroal criou o projeto do Centro de Estudos do 
Endovélico, coordenado pela investigadora Ana Paula Fitas. O Centro é responsável pelas 
publicações Cadernos do Endovélico, cuja primeira edição é de 2013, e seria responsável 
por idealizar um museu arqueológico dedicado à figura de Endovélico e aos espólios 
encontrados na região. Segundo material disponível na internet, os objetivos do Centro 
de Estudos do Endovélico são: 
- Acompanhamento do processo de criação do Centro Interpretativo do 
Endovélico, espaço museológico dedicado a esta divindade e a toda a 
cultura do concelho; 
- Organização de um programa sistemático de iniciativas e eventos 
culturais, científicos e de lazer que sejam fonte de mobilização social e 
coesão económico-social, com destaque para um congresso anual 
dedicado ao tema do Endovélico; 
- Criação de um Centro de Documentação; 
- Criação dos Cadernos do Endovélico, publicação semestral dedicada 
à história, arqueologia e etnografia do concelho; 
- Publicação da Carta Etnológica do Concelho; 
- Desenvolvimento de um Serviço Educativo para a dinamização 
cultural e pedagógica da população escolar; 
 
 
99 É possível encontrar na internet os cartazes de divulgação do evento Por Terras do Endovélico somente dos anos 
de 2010, 2013, 2014, 2015, 2016 e 2017. 
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- Preparação de uma candidatura do património etno-arqueológico 
concelhio a Património Europeu ou Património da Humanidade. 100 [sic]. 
Percebe-se que a Câmara de Alandroal pretende desenvolver um trabalho dentro 
dos parâmetros do que a Arqueologia Pública propõe. No esforço de educação 
patrimonial, mobilização social e de interação com o público local, a Câmara potencializa 
também o setor do turismo que é voltado para interessados em história e arqueologia. 
Um fator interessante nas edições do festival “Por Terras do Endovélico” e na 
construção do Centro de Estudos do Endovélico é o diálogo entre a Câmara e os devotos 
da divindade. Segundo a Isobel, da PFI, o festival da Câmara surgiu depois de já iniciado 
o culto em Alandroal. Cronologicamente, podemos observar que a PFI iniciou o culto no 
local em 2004, enquanto o festival “Por Terras de Endovélico” só teve a primeira edição 
em 2010. 
Neste sentido, é possível que a celebração do grupo neopagão tenha estimulado a 
Câmara a realizar seus eventos, e isto tenha resultado na hábil escolha de reunir os 
esforços neopagãos já existentes ao necessário foco de promoção da valorização e da 
educação sobre o patrimônio arqueológico relacionado com o  local. De acordo com Luís 
Ganhão, em 2014, a Wicca Celtíbera foi convidada pela gestora da Câmara à época, Sra. 
Maria Chilra, para realizar um ritual em São Miguel da Mota. Mais uma vez, isso 
demonstraria a postura de disposição da Câmara perante o diálogo e a mútua dedicação 
ao bom uso do espaço relacionado ao Endovélico. 
A estratégia de integrar os rituais neopagãos nos projetos desenvolvidos pela 
Câmara é um exemplo que nos remete para os debates da integração da Arqueologia 
Alternativa na proposta da Arqueologia Pública. Ao dar espaço para grupos neopagãos 
que têm interesse pelo passado daquela região, a Câmara aproveita um potencial 
espontâneo que existia independentemente da gestão do local, que é a devoção ao deus 
antigo. Certamente Alandroal, como muitos municípios do interior do Alentejo, tem 
muito a beneficiar ao valorizar o potencial turístico da região. 
 
100 Disponível em: <http://alandroalandia.blogspot.com/2012/06/alandroal-apresenta-centro-de-estudos.html> 
Acesso em: 17 jul 2019. 
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2 As celebrações pagãs em Alandroal 
2.1 O RITUAL DA PFI 
Isobel fala que quando leu o romance “A voz dos deuses”, de João Aguiar (1984), 
sentiu um despertar para a questão do passado lusitano. A partir do interesse em conhecer 
melhor os deuses que eram cultuados originalmente em Portugal, ela chegou à obra de 
Leite de Vasconcelos, pois queria aprofundar esse conhecimento. Foi em meados dos anos 
1990 que Isobel e Thorg começaram a dedicar-se aos estudos das divindades lusitanas a 
fim de resgatar o culto aos deuses que eram reverenciados pelos antepassados. Endovélico 
também se tornou a divindade de destaque nas pesquisas de Isobel devido ao seu santuário 
ser acessível em termos de proximidade geográfica. 
Nessa mesma época, ela fez algumas viagens a Alandroal para conhecer o local 
do culto pretérito. Inicialmente eles tiveram muita dificuldade em  chegar ao local do 
santuário romano de São Miguel da Mota, pois, segundo ela, não havia sinalizações e os 
habitantes da zona colocavam tábuas com pregos no caminho para dificultar o acesso, 
tendo em vista que são terras privadas. Isobel contou que perdeu muitos pneus e chegou 
a fazer três viagens até encontrar pela primeira vez o sítio. 
Em 2002, Isobel já fazia visitas programadas, nas quais ela levava convidados 
interessados em conhecer o local do antigo santuário. Em 2004, ainda de forma restrita 
apenas aos filiados e convidados, a PFI iniciou as peregrinações a São Miguel da Mota, 
local que ela chama de “área romana”. Neste ano, como já estava a reunir um número 
maior de integrantes, de 15 a 20 pessoas, a PFI entrou em contato com a Câmara de 
Alandroal. A partir deste momento, eles começaram a aproximar-se da população da vila, 
que era muito simpática e receptiva. Para Isobel, o novo fluxo de pessoas a visitar o sítio 
aquecia o comércio local e estimulava o turismo. 
Essa relação com a população demonstra uma característica presente no discurso 
pagão contemporâneo. Devido ao fato de valorizarem a tradição e a ancestralidade, é 
comum que os neopagãos ressaltem sempre o respeito, a boa interação social e o 
comprometimento com os locais que possuem espaços sagrados. Para eles, é valoroso 
ressaltar o cuidado e o rigor com os quais lidam com os espaços públicos, conforme 
veremos mais adiante. Na interpretação de Isobel, o culto contemporâneo a Endovélico 
está a cumprir o “primeiro propósito que ele sempre teve, que era trazer comércio à vila, 
porque, dois mil anos atrás, aquela vila, que não era nada, enchia-se de peregrinos que 
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vinham de todas as zonas ao redor pra irem ao culto do deus da cura”.101 
Desde o início as celebrações aconteciam no verão, nas noites de lua cheia. Isobel 
afirma que as peregrinações antigas de Endovélico também aconteciam no período dos 
dias longos (verão) e durante as noites de lua cheia. Ela explicou que o deus era solar e 
não lunar, porém, as noites de lua cheia iluminavam as estradas dos peregrinos que 
podiam vir de locais distantes. Posteriormente, Isobel veio a descobrir que a maior parte 
das festas solares e as festividades em homenagem a São Miguel ocorrem nos meses de 
junho a agosto, período do verão no hemisfério Norte. 
Aprofundando-se nos estudos sobre as divindades lusitanas, Isobel iniciou um 
processo de construção simbólica e cognitiva da Tradição Ibérica Lusitana. A maior 
dificuldade era a falta de informação, afinal, não existiam fontes próprias dos “lusitanos” 
que servissem para entender como realmente eram os cultos originais. De fato, como 
sabemos, não há informações disponíveis sobre como essas divindades eram 
reverenciadas pela população que vivia na Península Ibérica antes da colonização romana. 
Nós sempre tivemos o cuidado, na nossa Congregação, de não matar o 
espírito ancestral. Ou seja, sendo eu uma sacerdotisa Wicca e uma 
sacerdotisa já com muita experiência na área helênica, eu não sabia o 
que havia de fazer ali, portanto, eu não podia estar a trazer a Wicca pra 
ali e não podia trazer o helenismo pra ali, ainda que o helenismo, porque 
eu estava numa área romana, não seria mal de todo, mas não, não vamos 
por aí.102 [sic]. 
Além dos estudos, a solução encontrada por Isobel foi trabalhar em transe. Isso 
reflete uma característica do paganismo moderno, que é a crença na intuição e na 
inspiração oferecida pelos deuses ou pelos ancestrais. Uma das inspirações de Isobel a 
orientou para trabalhar com cânticos que invocavam a divindade. Ela afirmou ter 
experimentado algumas formas de culto basicamente “romano”, mas que através da 
inspiração, pode entender como deveria prosseguir, fazendo evoluir os rituais para 
práticas ligadas a cura. 
A inspiração que Isobel recebeu foi de que, para alcançar a cura, deveria fazer em 
barro uma representação da parte do corpo que precisaria ser curada, e depositar numa 
pedra no santuário do deus das profundezas. A própria Isobel mencionou o nome da 
prática de ex-voto, muito comum nas tradições romanas, mas que também é encontrada 
em diversas religiões incluindo o cristianismo. Isobel disse que, desta forma, eles 
obtiveram resultados positivos e alcançaram as curas. Mas, em seu entendimento, 
 
101 Entrevista com Isobel Andrade, pessoalmente, em 13 fev 2019 
102 Entrevista com Isobel Andrade, pessoalmente, em 13 fev 2019. 
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Endovélico não seria um deus que cura, seria um deus que encaminha à cura. Ela contou 
uma experiência pessoal, da cura da sua filha, na qual recebeu a inspiração de que devia 
fazer em barro o nariz da criança, para pedir a cura para o seu problema respiratório. 
Endovélico em sonho ter-lhe-ia mostrado que um homem velho salvaria a criança. 
Segundo Isobel, isto, de fato, aconteceu, de modo que um médico idoso já aposentado 
consultou a criança na ausência do médico jovem que acompanhava seu caso. Ele 
detectou o erro que estava sendo cometido. Ao invés de injeções de cortisona, que a 
menina tomou durante dois anos devido à dificuldade na respiração, na verdade ela 
precisaria submeter-se a um tipo de tratamento bem menos agressivo, pois, tratava-se de 
um simples pólipo nasal. 
Essa experiência fez com que Isobel se sentisse mais segura para continuar na 
vertente curativa do culto a Endovélico. Além dos ex votos em barro, o grupo de Isobel 
fazia ao deus a oferta de pão barrado em mel ou azeite. Ela destacou que se preocupava 
muito em não deixar sujo e danificado o lugar onde realizava os rituais, fazia oferendas 
em pão e em barro, porque “se chovesse se diluiria, não ficava vestígios”103. 
A preocupação ambiental é um elemento muito recorrente nos discursos da PFI, 
conforme vimos anteriormente. Desde 2004, quando Isobel passou a organizar as 
“Peregrinações Politeístas ao Endovélico” que recebia anualmente dezenas de pessoas de 
fora da PFI que se interessavam pelo evento, já havia o cuidado de não danificar os sítios 
visitados. No folheto de divulgação da peregrinação de 2006, a PFI apresenta várias 
recomendações para os participantes, destacando os cuidados com os locais sagrados: 
- Não retire nada, excepto lixo, de um local sagrado. Muita da vegetação 
em redor dos locais sagrados é invulgar ou rara; por isso, não as apanhe. 
Não leve pedras consigo – elas podem consistir numa parte importante 
do local e, por vezes de uma forma nada aparente. 
- Se uma oferenda parece apropriada pense nas suas possíveis 
consequências. Não deixe materiais artificiais. Escolha as suas 
oferendas cuidadosamente para que não sejam lixo. As oferendas bio- 
degradáveis estragam-se com o tempo; tenha isto em consideração se as 
deixar expostas no local. 
Em épocas passadas, era costume não deixar traços de qualquer ritual 
devido à perseguição – vale a pena reviver este costume, uma vez que 
se demonstra reverência para com a Natureza e para com o Espírito do 




103 Entrevista com Isobel Andrade, pessoalmente, em 13 fev 2019. 
104 Folheto de divulgação da Peregrinação Politeísta ao Endovélico, 2006. Vide anexo 5. 
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No entanto, como sacerdotisa, Isobel disse que sentia que a vertente curativa do 
culto rendia-lhe uma dedicação profunda. Isobel afirma que decidiu não continuar a 
peregrinação e os rituais de cura, pois recebeu uma mensagem do deus na qual ele 
afirmava: “ao nono ano devotada a mim serás”105. O que Isobel chama de devotio seria 
um compromisso eterno com as práticas de cura que ela deveria firmar com o deus. 
Porém, com receio de continuar atuando como curadora e perder a visão por isto, ela 
resolveu abdicar do sacerdócio. Ela buscou outra pessoa para tentar transmitir a função, 
mas afirmou que isso não chegou a acontecer. 
Ao dedicar-me ao culto e de uma forma mágica, ao fim de uns anos eu 
estava a ir anualmente as peregrinações e estava a ser um veículo do 
deus – a curadora. Comecei a perder a vista. Eu sei que para curar os 
outros eu tenho que dar algo de mim. E eu desde que nasci tenho medo 
de ficar cega, porque tenho graves problemas de vista e eu estava a 
perder a vista para dar aos outros outras curas.106 [sic]. 
Durante os anos em que estiveram a realizar as peregrinações em Alandroal, a PFI 
desenvolveu um trabalho de informação para a população. Segundo Isobel, com o apoio 
da Câmara Municipal de Alandroal, eles faziam publicações, divulgavam o culto e 
organizavam palestras para esclarecer a população local sobre o significado histórico da 
região e do deus. Em 2007, a PFI realizou em Alandroal, com apoio da Câmara, a X 
Conferência Anual de Paganismo, que contou com a palestra do professor Moisés do 
Espírito Santo. Isobel acredita que essa movimentação estimulou a Câmara e a população 
a organizarem outros eventos como o Festival da Juventude e as Feiras Medievais. 
Além dos cultos anuais em São Miguel da Mota, a PFI também realizou um ritual 
na Rocha da Mina, local onde eles acreditam ter existido o culto pré-romano a Endovélico. 
De acordo com Isobel, no primitivo local de culto das tribos lusitanas cultuava-se o deus 
de uma maneira diferente da perspectiva romana encontrada em São Miguel da Mota. 
Isobel descreve-o como um culto ctónico e selvagem, na qual eram realizados sacrifícios 
de prisioneiros seguidos de ritual dedicado à montanha. Devido a intensidade do 
significado da celebração, Isobel afirma que não costumava realiza peregrinações abertas 
até a Rocha da Mina, “porque era um local mais perigoso, íngreme e onde havia morte 
ritual, [...] portanto, possuía uma energia mais pesada” .107 
A complexidade do ritual provavelmente não ia ser compreendida por pessoas que 
não se aprofundassem no real significado, “ou as pessoas entenderiam que estava ali a 
 
105 Entrevista com Isobel Andrade, pessoalmente, em 13 fev 2019. 
106 Entrevista com Isobel Andrade, pessoalmente, em 13 fev 2019. 
107 Entrevista com Isobel Andrade, pessoalmente, em 13 fev 2019. 
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alma celta, ou então as pessoas não entenderiam o culto”108. No entanto, em junho de 
2010, em parceria com a Câmara de Alandroal, a PFI celebrou o solstício de verão no 
local da Rocha da Mina. O evento foi divulgado com o nome “Pagani Celtici Solsticium”, 
que contou com a presença de bombeiros no momento do ritual, para garantir a segurança 
de todos que estavam no local. O Pagani Celtici Solsticium aconteceu no âmbito do 
festival “Por Terras de Endovélico”, organizado pela Câmara. 
De acordo com Isobel, em época pré-romana, a Rocha da Mina abrigava um culto 
a Endovélico como deus da montanha, muito diferente do culto romano de cura, 
relacionado a Esculápio. O ritual construído para a Rocha da Mina teve elementos como 
fogo, farinha e um sacrifício simbólico. Levaram um pão muito grande, onde colocaram 
uma moeda dentro para simbolizar o sacrifício da fortuna, que foi depositado em local 
secreto. O fogo sagrado foi levado de São Miguel da Mota à Rocha da Mina. Outro 
elemento usado no ritual foi o tambor. 
Tivemos o cuidado de chamar as tribos circundantes. Nos quatro pontos 
cardeais foram acesas tochas às tribos que ali viviam. E o Endovélico 
era a montanha sagrada, aqui já vamos para o animismo, portanto, já 
não tem nada a ver com as curas, nem com os romanos, nem com as 
imposições de mãos, nem com os véus, nem com as moedas, nem com 
ex votos. Esqueça tudo isso! [...] Rocha da Mina é voz da Lusitânia [...] 
E o deus Enóbolo em montanha falava. O oráculo ali era através da voz 
da montanha [...] Rocha da Mina não tem efeito cura. É um ritual 
lusitano, um ritual celtici não é para toda gente.109 [sic]. 
Em 2011 foi o último ano que a PFI realizou rituais em Alandroal. Isobel contou 
que, no princípio, quando procurou inicialmente a Câmara, eles não tinham a dimensão de 
que ali havia existido um importante culto romano.  
Ela acredita que mesmo os arqueólogos realizando conferências no local (como o 
caso das que estiveram na programação do “Por Terras do Endovélico”), a população 
local não tinha informações que chegassem até elas de forma acessível. 
Desde 2002, foram nove anos realizando rituais em São Miguel da Mota. Isobel 
destacou que o ano em que PFI começou a fazer os rituais, 2002, coincide com a data em 
que foi realizada a grande campanha de escavação em São Miguel da Mota, dirigida por 
Thomas Schattner, do Instituto Arqueológico Alemão de Madrid, e por Amílcar Guerra e 
Carlos Fabião, da Universidade de Lisboa. Nas palavras de Isobel: “quando começamos 
a escavar o Endovélico como deus pagão, no seu aspecto espiritual, começou a 
 
108 Entrevista com Isobel Andrade, pessoalmente, em 13 fev 2019. 
109 Entrevista com Isobel Andrade, pessoalmente, em 13 fev 2019. 
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arqueologia a mexer no espaço. Foi parece que tudo ao mesmo tempo”.110 
Para Isobel, o culto foi aberto mundialmente para ser conhecido e para beneficiar 
aquela população, que viu a localidade receber um dinamismo turístico maior. Ela 
acredita que desbravar o caminho para a o culto gerou muitos benefícios. 
Eu sei que eu e meu marido abrimos o culto ao Endovélico e deixamos 
aberto a quem o quisesse seguir. E estamos muito satisfeitos porque a 
Wicca Celtíbera está lá e não há pagão que venha a Portugal e não 
queira conhecer Endovélico.111 [sic]. 
Isobel destacou ainda que o trabalho da PFI provocou um retorno positivo por 
parte das autoridades locais. 
E agora, graças a Congregação Politeísta já não fura pneus, já tem 
plaquinhas e mais, nos primeiros anos em que a Câmara em 2005 pôs 
plaquinhas [...] O senhor que tem a quinta foi obrigado a deixar uma 
entrada livre, porque aquilo tem um patrimônio cultural, portanto, 
qualquer pessoa pode lá entrar. Quem não sabe sente-se um bocadinho 
intimidado, mas é de culto livre ou se for a turismo tem que lá ir.112 [sic]. 
De fato, a iniciativa da PFI, juntamente com os esforços da Câmara de Alandroal 
e o desenvolvimento das investigações, parece terem estimulado o “retorno” de 
Endovélico. Desde 2014, a Wicca Celtíbera realiza um ritual a Endovélico em São Miguel 
da Mota, conforme veremos a seguir. 
 
 
2.2 O RITUAL DA WICCA CELTÍBERA 
Anualmente os covens Irmandade Lusitana, Cuniebles e Crann Bethadh, da Wicca 
Celtíbera, celebram no outeiro de São Miguel da Mota um ritual a Endovélico e uma 
evocação ao herói lusitano Viriato. Vestidos com túnica branca e uma faixa preta, os 
adeptos da Wicca Celtíbera dispõe-se em círculos ao redor de uma mesa, coberta por uma 
toalha branca, na qual estão dispostos elementos rituais diversos. A partir dos vídeos 
disponíveis na plataforma de compartilhamento Youtube, disponibilizados no canal da 
Wicca Celtíbera, é possível conferir que o ritual é celebrado em castelhano e conta com 





110 Entrevista com Isobel Andrade, pessoalmente, em 13 fev 2019. 
111 Entrevista com Isobel Andrade, pessoalmente, em 13 fev 2019. 
112 Entrevista com Isobel Andrade, pessoalmente, em 13 fev 2019. 
113 Visualmente, por meio dos vídeos disponíveis, acreditamos tratar-se de em torno de 50 a 100 pessoas, entre os 
celebrantes e o público que assiste. 
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De acordo com Luís Ganhão: 
 
O Culto está baseado num rito de Oferenda ao nosso antigo Deus 
Endovélico, onde os Sacerdotes, Iniciados e Fiéis se congregam cada 
ano no seu Santuário para praticar a sua devoção e render Culto depois 
de milhares de anos, peregrinando até ao Altar para Ele erigido, em São 
Miguel da Mota, invoca-se os quatro reinos, invoca-se a Endovélico 
para pedir saúde e proteção, invoca-se a Viriato, também oferendas ao 
Deus Endovélico de cada um dos assistentes como agradecimento, para 
que seja propício nos nossos pedidos e nos permita regressar sempre ao 
seu santuário onde os nossos antepassados lhe rendiam culto.114 [sic]. 
A primeira celebração do ritual ocorreu em 2014115 e desde então passou a compor 
a programação do festival “Por Terras do Endovélico”, nos anos em que ele foi realizado 
pela Câmara Municipal de Alandroal. Segundo Luís Ganhão: 
O Culto começou com um pedido por parte da Presidente do Município 
do Alandroal, Dra. Mariana Chilra, que ao iniciar o seu mandato quis 
trazer de volta a semana dedicada ao Deus Endovélico para que o 
habitantes e forasteiros do Alandroal tivessem conhecimento mais 
alargado do Culto Milenar a Endovélico, a semana que seria distribuída 
por várias atividades e conferências onde também participam o 
Fundador e Sumo Sacerdote da Wicca Celtibera Fernando Gonzalez e 
o Sacerdote Luis Ganhão Representante da Wicca Celtibera em 
Portugal, numa vertente mais teórica. No que refere ao Religioso foi 
nos pedidos a realização de uma Celebração de Culto e Devoção ao 
Deus Endovélico porque no Município já era conhecida a nossa 
Religião e Devoção a Endovélico através dos arqueólogos do 
Município. […]. As presenças na Celebração têm variado entre dezenas 
de pessoas vindas de todo o país e na participação Religiosa também 
dezenas de Irmãos da Wicca Celtibera vindos de Espanha.116 [sic]. 
No primeiro ano, Fernando González, Sumo Sacerdote da Wicca Celtíbera, e o 
Sacerdote Luís Ganhão, participaram do seminário “Endovélico no século XXI” com a 
palestra “Calendário Lunar e as festividades Celtas”. O seminário contou ainda com a 
palestra “A Rocha da Mina no contexto arqueológico do Concelho”, dos arqueólogos 
Conceição Roque e Rui Mataloto, e a apresentação do projeto de classificação do Vale 
Sagrado do Lucefece, pelo arquiteto Manuel Lapão. 
Em 2016 a Wicca Celtíbera também contribuiu para a programação do congresso 
que faz parte do festival, com palestra e uma exposição fotográfica. No mesmo ano, os 
textos de Fernando González, “Tradição e Modernidade: O Culto Wicca Celtibera”, e de 
Luís Ganhão, “A Confissão Religiosa Wicca Celtíbera em Portugal”, compuseram a 
 
114 Entrevista com Luís Ganhão, correspondência por email, realizada em 20 ago 2019. 
115 Embora Luís Ganhão tenha dito na entrevista que o primeiro ritual em Alandroal ocorreu em 2015, aparentemente 
a primeira edição aconteceu em 2014, conforme é possível verificar no site da Wicca Celtíbera e em materiais 
publicados pela Câmara de Alandroal. 
116 Entrevista com Luís Ganhão, correspondência por email, realizada em 20 ago 2019. 
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publicação Cadernos do Endovélico 2117, juntamente com textos de investigadores e 
arqueólogos que contribuem constantemente para as pesquisas científicas sobre o deus. 
Nos textos encontrados no website da Wicca Celtíbera, a respeito dos rituais 
anuais celebrados em Alandroal, notamos a menção a então presidente da Câmara 
Municipal, Mariana Chilra. Ela é citada como presidente nos textos sobre a celebração de 
Endovélico dos anos de 2014118 e 2016119, e em 2018 quando já não estava mais no cargo, 
mas, esteve presente durante o ritual. O tom dos textos é de agradecimento pela 
colaboração que ela deu, durantes os anos de seu mandato, para o grupo religioso realizar 
sua celebração. No texto de 2016, a Wicca Celtíbera destaca a importância do festival Por 
Terras do Endovélico: 
La decidida apuesta que su Presidenta ha hecho por dedicar una 
atención especial a la cultura, su historia y el turismo, en definitiva 
para invertir en futuro, ha supuesto, entre otras, actividades donde 
nuestra Tradición Celtíbera ha tenido la oportunidad de participar 
activamente: en el Congreso que se celebra dentro del Programa del 
FESTIVAL TERRAS DO ENDOVÉLICO, y en el CULTO E DEVOÇÃO 
A ENDOVÉLICO. Este Festival cuenta con la presencia y participación 
de una nutrida representación del mundo Académico e Instituciones 
vinculadas a la Historia, Etnología y Arqueología de Portugal, de entre 
las que podríamos destacar: la Dirección General del Patrimonio, la 
Dirección Regional de Cultura, el Museo Arqueológico Nacional, el 
Centro de Estudios de Endovélico, la Universidad Nacional de Lisboa, 
la Universidad de Evora, etc. En 2015, tuvimos el honor de participar 
con una presentación a cargo del hermano y representante de la Wicca 
Celtíbera en Portugal, Luís Ganhão, y una ponencia del hermano 
representante y fundador de la Wicca Celtíbera, Fernando González, 
en el Congreso, bajo el título de TRADIÇÃO E MODERNIDADE: A 
MEMÓRIA  E  A  REVITALIZAÇÃO  DOS  CULTOS,  incluidas  en la 
Edición impresa de los CADERNOS DO ENDOVÉLICO-2, 
PATRIMÓNIO   CULTURAL   E   DESENVOLVIMENTO   ENTRE  O 
MATERIAL E O IMATERIAL**. Igualmente y por segundo año 
consecutivo, rendimos Culto y Devoción a nuestro Dios Endovélico en 
su Santuario, con el Rito ancestral de Ofrenda de nuestra Tradición.120 
[sic]. [grifos do original]. 
No texto de 2018, nota-se que neste ano o Município concedeu a permissão para 
a realização do ritual, porém, deixou de ofertar o apoio necessário. Em texto publicado 
no dia 17 de julho de 2019, três dias antes do dia do ritual a Endovélico daquele ano, a 
Wicca Celtíbera destaca a importância de se ocupar os espaços considerados sagrado 
 
117 Disponível em: < http://www.edi-colibri.pt/Detalhes.aspx?ItemID=2038> Acesso em: 17 jul 2019. 
118 Disponível em: < https://wiccaceltibera.wordpress.com/2014/07/14/por-terras-do-endovelicco/> Acesso em: 17 
jul 2019. 
119 Disponível em: <https://wiccaceltibera.wordpress.com/2016/07/20/alandroal-2016-festival-terras-
do- endovelico/> Acesso em:17 jul 2019. 
120 Disponível em: < https://wiccaceltibera.wordpress.com/2016/07/20/alandroal-2016-festival-terras-do- 
endovelico/> Acesso em: 17 jul 2019. 
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pelos novos pagãos. 
Un año más, gracias al compromiso de revitalización de la zona y el 
respeto hacia la Cultura y la Libertad Religiosa de algunas personas 
vinculadas con el Municipio y la colaboración de su Ayuntamiento, la 
Tradición Celtíbera volveremos a llevar a cabo una ceremonia de 
Ofrenda al Buen Dios, pediremos por la Salud y el bienestar de nuestros 
hermanos y seres queridos y evocaremos la figura de nuestro héroe 
Viriato, devoto y Uiros Ueramos de nuestro Culto, como ejemplo a 
seguir por todos nosotros.121 [sic]. 
Segundo Luís Ganhão: 
 
[…] no Mandato da Presidente Dra. Mariana Chilra que iniciou a 
Semana de Endovélico a Celebração foi sempre coordenada com o 
Município dando todo apoio logístico e presencial necessário. Em 2018 
e 2019 e visto que no novo executivo não continuou a realizar a semana 
do Endovélico, nós como Entidade Religiosa não interrompemos um 
ciclo que se tinha aberto, e continuamos a realizar a Celebração de culto 
e Devoção a Endovélico, em 2018 sem qualquer apoio do Município, 
em 2019 com apoio Logístico do Município (Limpeza de terreno e 
cedência de camarins).122 [sic]. 
No anúncio da cerimônia de 2019, a Wicca Celtíbera sugere que os participantes 
levem oferendas para o Deus, como frutas, pão e bolo.123 Essa é uma prática comum entre 
os devotos de Endovélico. Nos locais onde ocorrem a celebração, especialmente na Rocha 
da Mina, é possível notar ramos de flores, velas, maças, sal, trigo e fitinhas, que são 
deixadas no sítio pelos cultuantes124. Dentro do ritual de devoção a Endovélico, a Wicca 
Celtíbera realiza uma invocação a Viriato. Considerado um herói, Viriato é reverenciado 
por eles como um ancestral da atual população da Península Ibérica. 
Como rendemos Culto à natureza aos Deuses e aos nossos antepassados 
e ancestrais, como tal rendemos Culto a Viriato e honramos a sua figura 
pela sua condição religiosa, de herói, guerreiro e semideus, como 
máxima autoridade dos nossos antepassados e antigos, por tudo o 
honramos e invocamos na Celebração de Endovélico e no ritual de 
Solstício de Verão em Pinto Madrid, com presença de mais de 6.000 
pessoas, como diz o Realizador de Cinema Luis Albuquerque (… 




121 Disponível em: <https://wiccaceltibera.wordpress.com/2019/07/17/culto-a-endovelico-en-el-alandroal- 
portugal/> Acesso em: 23 jul 2019. 
122 Entrevista com Luís Ganhão, correspondência por email, realizada em 20 ago 2019. 
123 Disponível em: <https://wiccaceltibera.wordpress.com/2019/07/17/culto-a-endovelico-en-el-alandroal- 
portugal/> Acesso em: 23 jul 2019. 
124 Atualmente a consideração de São Miguel da Mota e Rocha da Mina como espaços sagrados não é exclusividade 
da Wicca Celtíbera. Em correspondência pessoal, através de e-mails, a arqueóloga Conceição Roque, uma das 
responsáveis pela campanha de escavação da Rocha da Mina 2019, falou-me das oferendas que é possível encontrar 
no local e comentou que além dos integrantes da Wicca Celtíbera, outros grupos religiosos/espiritualidades 
frequentam os sítios e deixam vestígios. 
125 Entrevista com Luís Ganhão, correspondência por email, realizada em 20 ago 2019. 
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3 Atribuições de sentido ao Endovélico 
É possível perceber nos discursos da PFI e da Wicca Celtíbera alguns pontos em 
comum em relação aos sentidos que atribuem ao Endovélico. Para ambos os grupos, 
Endovélico é uma divindade oracular, ligada à saúde. 
A Wicca Celtibera é uma Confissão Religiosa de caráter Pagão, como 
tal (politeísta e Idolatra) por tanto crê, reconhece e transmite a 
existência de diversas Divindades como sua transcendência teológica 
(simbólica, mágica e Religiosa) a Wicca Celtibera assume a existência 
das diferentes Divindades Pré-cristãs na península Ibérica assim como 
o Deus Endovélico uma Divindade Indígena da península mais 
venerada junto com a Deusa Ataecina, o Deus predileto dos Lusitanos. 
O Deus Celtíbero Endovélico é uma Divindade de carácter Oracular, 
Deus da Saúde, da imortalidade e conhecimento126. [sic]. 
Para Isobel, da PFI, o culto a Endovélico relacionado com a saúde remete para a 
época romana, na relação feita com Esculápio, posto que o culto lusitano não tinha ênfase 
nessas questões. 
Quando Roma aportou e conquistou a Península Ibérica vieram 
sacerdotes de Saturno de Roma para tomar conta do templo, neste caso 
já tirado aos lusitanos. E, portanto, é muito normal que se tenha 
desenvolvido no local um culto igual ao de Esculápio, porque eram 
aquelas raízes que vinham. Então vê-se aqui na Ibéria um encontro entre 
um grego que é Esculápio, com um deus autóctone que é Enóbolo, 
porque Endovélico já se torna um nome mais moderno romano. [sic]. 
No caso da Wicca Celtíbera, embora não tenha sido encontrada nenhuma 
referência à Esculápio, o caráter salutífero e curador da divindade é ressaltado. Em texto 
intitulado “Pro salute”, publicado no contexto da pandemia mundial de covid-19, a Wicca 
Celtíbera pede à Endovélico pela saúde de todos, destacando a qualidade curativa do deus: 
Que Endouelliko cuide de todos nosotros, y si nos es dado partir, que 
nos acoja y permita a nuestros Antepasados guiarnos a la Tierra de la 
Inmortalidad… Queda en la Potestad del Buen Dios, muy Presente y 
Presto en socorrernos, lo que haya de suceder.127 [sic] 
Em outro texto, a Wicca Celtíbera atribui ao Equinócio de Outono uma relação 
com Endovélico, designando ao deus uma característica dupla, infernal e solar. 
A tres noches del Equinoccio de Otoño, Festividad de nuestro Buen 
Dios Endouelliko, cuando viviremos por un instante en equilibrio entre 
la Oscuridad y la Luz antes de que el Sol acelere su retiro para empezar 
a recibir a lo más sombrío del Período Oscuro, os deseo un Ciclo 
propicio en el que comenzar a almacenar todo lo que de útil nos ha 
entregado nuestra Madre Tierra durante este año, con la esperanza 
puesta en que podamos aprovecharlo y sepamos transmitirlo en el 
 
126 Entrevista com Luís Ganhão, correspondência por email, realizada em 20 ago 2019. 
127 Disponível em: < https://wiccaceltibera.wordpress.com/2020/03/20/pro-salute/>. Acesso em: 21 mar 2020. 
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tiempo de reencuentros y recogimiento que ha de llegar.128 [sic]. 
Embora seja uma divindade solar e seu culto em Alandroal seja realizado no 
Verão, para a PFI Endovélico também está ligado às profundezas. “É um deus de cura, 
então é um deus da morte, é psicopompo”129, afirma Isobel, demonstrando o 
conhecimento sobre uma hipótese já aventada por Cardim Ribeiro (2002, p. 81-82). Em 
um panfleto de divulgação da peregrinação Politeísta ao Endovélico, da PFI, é ressaltada 
a natureza infernal e ctónica do deus. O argumento é embasado por uma citação de Cardim 
Ribeiro. 
Após pesquisa de diversas propostas apresentadas por estes autores, 
podemos afirmar, parafraseando José Ribeiro “encontramo-nos perante 
um Deus tópico por excelência, cuja manifestação encontrava-se 
localizada única exclusivamente, aqui, neste meio, onde sua vontade e 
o seu poder era sempre actuante e sempre presente”. Estudos das várias 
epígrafes assinalam ainda que – “Endovelico revelava-se aos seus 
devotos, transmitindo suas instruções e orientações emanadas das 
ctónicas profundezas, supostamente através de sonhos e visões ou de 
oráculos, respondendo a quem o invocava”.130 [sic]. 
Para Isobel, enquanto a característica de cura pode ser atribuída ao período  
romano, no culto indígena realizado na Rocha da Mina (que Isobel refere como um culto 
celta e lusitano), as características ctônicas eram mais enfatizadas. 
Rocha da Mina já não tem o efeito cura. Eu nunca trabalhei muito com 
pessoas em Rocha da Mina, para já, devido a perigosidade do espaço, e 
segundo, um ritual lusitano, um ritual celtici não é para toda a gente. É 
um ritual selvagem, é um ritual nu, é um ritual de fogo, é um ritual de 
cântico. E é assim, ou a pessoa entende que a alma celta está ali no ritual 
celta ou então as pessoas não entenderiam o culto.131 [sic]. 
Como vimos anteriormente, a característica infernal e ctônica do deus já foi 
abordada por vários autores, incluindo Cardim Ribeiro (2002), José d’Encarnação (1984), 
José Blázquez, (1983) e Scarlat Lambrino (1951). Já a associação a Esculápio remonta a 
uma hipótese levantada por Leite de Vasconcelos (1905, p. 108 e 130). 
Em relação ao teônimo do deus, os dois grupos também concordam. Para Luís 
Ganhão, da Wicca Celtíbera, “o seu nome vem do Celta ande uellicus, cujo significado é 
‘muito bom’”132. Entre tantas possibilidades já levantadas no âmbito científico sobre a 
origem e o significado do nome do deus, a opção da Wicca Celtíbera é pela hipótese 
levantada em 1905 por Leite de Vasconcelos, que propunha uma origem celta para o 
 
128 Disponível em: < https://wiccaceltibera.wordpress.com/2018/09/20/eqiinoccio-de-otono/>. Acesso em: 21 mar 
2020. 
129 Entrevista com Isobel Andrade, pessoalmente, em 13 fev 2019. 
130 Material de divulgação da Peregrinação politeísta ao Endovélico, organizada pela PFI. Vide anexo 2. 
131 Entrevista com Isobel Andrade, pessoalmente, em 13 fev 2019. 
132 Entrevista com Luís Ganhão, correspondência por email, realizada em 20 ago 2019. 
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teônimo. 
Como vimos anteriormente, para Leite de Vasconcelos, Endovellicus 
corresponderia a Andevellicos, onde ande é partícula intensiva e o elemento vellicos 
deriva de vello, que em gaulês e bretão correspondem a gwell, “melhor”, significando 
“muito bom”. A opção pela hipótese proposta por Leite de Vasconcelos pode dever-se ao 
fato de buscar uma raiz celta ao topônimo. 
Para a Wicca Celtíbera, Atégina e Endovélico formariam um par sagrado, sendo 
as principais divindades do panteão ibérico/lusitano. Endovélico é citado no culto público 
dedicado à Atégina, realizado anualmente no período do Samhain, pelas ruas de Pinto 
(Madrid). 
Un año más, nuestra Santa Diosa ATAECINA volvió a recorrer las 
calles de Pinto, llevada en procesión hasta su emplazamiento 
presidiendo el Ritual, donde con el permiso del Dios ENDOVÉLICO 
se evoca a nuestros Difuntos y da Culto a los Muertos, recordando su 
paso por este Mundo y esos lazos que nos unen eternamente a Ellos.133 
[sic]. [grifos do original]. 
A relação de Endovélico com Atégina é uma hipótese levantada pela primeira vez 
por Lambrino (1951, p. 128), retomada por Manuel Calado (1996, p. 99), mas refutada 
por Cardim Ribeiro (2002, p. 81), que considera que não há elementos suficientes para 
tal afirmação. 
Outro argumento comum entre a PFI e a Wicca Celtíbera é a atribuição do culto 
lusitano/celta à Rocha da Mina. Como vimos nas investigações científicas sobre o 
Endovélico, não há consenso entre os investigadores de que a Rocha da Mina tenha sido 
local do culto indígena. A relação da Rocha da Mina e o Endovélico foi levantada pela 
primeira vez por Manuel Calado (1996), posteriormente sendo reestruturada pelo mesmo 
autor (Calado, 2007). Outros autores demonstraram postura crítica em relação a essa 
hipótese, como Cardim Ribeiro (2002, p. 80) e Maria Santos (2013, p. 110-111). Mesmo 
não existindo consenso científico, a PFI e a Wicca Celtíbera consideram a Rocha da Mina 
um local sagrado e ligado ao Endovélico. 
 
 
4 Discurso neopagão: referências científicas e o imaginário das idealizações (novas 
e velhas) 
Ao cultuarem deuses antigos, os grupos neopagãos politeístas optam pela pesquisa 
 
133 Disponível em: < https://wiccaceltibera.wordpress.com/2019/11/05/wicca-celtibera-celebra-publicamente-un- 
ano-mas-anmunobia-samain-en-pinto-madrid/> Acesso em: 21 mar 2020. 
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para compreenderem como era realizado o culto e qual o significado era atribuído àquela 
divindade. No entanto, no caso de Endovélico, um deus “lusitano” do qual o pouco que 
sabemos se refere à apropriação do culto pelos romanos, não é fácil reconstituir a sua 
adoração. Nessa busca, novas atribuições de sentidos surgem no cruzamento de 
informações histórico-arqueológicas e dos anseios dos novos pagãos. 
Ao comparar os discursos dos dois grupos neopagãos, percebemos que algumas 
hipóteses levantadas pelos investigadores são apropriadas e consideradas verdadeiras, 
enquanto outras igualmente possíveis são esquecidas. Na apropriação do discurso 
científico, por parte dos grupos neopagãos, há um filtro que não tem um critério 
predefinido, porém, faz com que os grupos normalizem e aceitem algumas teorias. 
Como vimos anteriormente neste estudo, a construção das identidades e dos cultos 
tem grande potencial para influenciar o rumo do imaginário popular, alcançando mesmo 
quem não é adepto de nenhuma identidade cultural e nenhuma reconstituição de 
religiosidade antiga. Isso faz com que os neopagãos, mesmo sendo um grupo minoritário 
no cenário religioso mundial, sejam tão importantes a ponto de serem estudados. Seus 
discursos não estão circunscritos ao seu meio e alcançam o nível do imaginário coletivo. 
Eles também são potenciais mediadores entre as informações científicas e o senso 
comum. Especialmente no que tange o trabalho das investigações arqueológicas. Na visão 
de Isobel (PFI), a população de Alandroal não tinha noção da importância que aquele 
local tinha para a compreensão da história dos antigos povos da Península Ibérica. Para 
ela, o trabalho da PFI era também levar conhecimento e conscientização para aquela 
população. Neste sentido, esse grupo neopagão teria agido espontaneamente na facilitação 
do conhecimento histórico e científico para os habitantes de Alandroal. À Câmara 
Municipal coube integrar os neopagãos nos esforços que podiam realizar em termos 
educativos e culturais. 
Embora não estejam socialmente no nível de legitimidade da ciência, os 
neopagãos tendem a apropriarem-se dos discursos científicos. Como vimos, ao longo da 
história, diversas vezes pessoas interessadas em enfatizar o passado celta ou pagão 
apresentaram argumentos que tendem a ser tomados como verdades, promovendo uma 
imaginação histórica. São argumentos que misturam referenciais, geralmente 
entremeados de suposições e hipóteses sem comprovação, mas intercalados com fatos 
reconhecidamente históricos e alguma referência científica com respaldo. 
No entendimento de um conceito explorado por Claude Lévi-Strauss, podemos 
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dizer que os grupos neopagãos atuais, assim como os celtistas históricos, produzem um 
conhecimento próprio, no entrecruzamento entre os referenciais científicos e o imaginário 
popular acerca do passado, formando o pensamento mítico, uma espécie de bricolage. 
O pensamento mítico, esse bricoleuse, elabora estrutura organizando os 
fatos ou os resíduos dos fatos, ao passo que a ciência, “em marcha” a 
partir de sua própria instauração, cria seus meios e seus resultados sob 
a forma de fatos, graças às estruturas que fabrica sem cessar e que são 
suas hipóteses e teorias. Mas não nos enganemos com isso: não se trata 
de dois estágios ou de duas fases da evolução do saber, pois os dois 
andamentos são igualmente válidos. [...] Nós diferenciamos o cientista 
e o bricoleur pelas funções inversas que, na ordem instrumental e final, 
eles atribuem ao fato e à estrutura, um criando fato (mudar o mundo) 
através de estruturas, o outro criando estruturas através de fatos 
(fórmula inexata pois peremptória, mas que nossa análise pode permitir 
matizar) (Lévi-Strauss, 1908, p. 37). 
Sendo os neopagãos pessoas que geralmente são de classes sociais médias e altas 
e tendem a possuir níveis mais altos de estudos, é comum que eles tenham habilidade em 
lidar com as informações científicas que não são facilitadas, como no caso de Joaquim 
Pinto (ATDL) que é professor universitário e de Isobel Andrade (PFI) que é escritora. No 
caso de Fernando González e Luís Ganhão (Wicca Celtíbera), vemos que ambos foram 
convidados a escrever para o Cadernos do Endovélico, no qual seus textos dividem espaço 
com o de investigadores de longa data como Manuel Calado, Carlos Fabião e Amílcar 
Guerra. 
Embora possam dividir os espaços com os grupos científicos dedicados a 
disciplinas como história, arqueologia e antropologia, o conhecimento produzido pelos 
grupos neopagãos não podem ser classificados como científicos, posto que não possuem 
o compromisso acadêmico do termo. Naturalmente, ao apropriarem-se do discurso 
científico, através do consumo dos conteúdos produzidos pelos investigadores, os grupos 
neopagãos conseguem inteirar-se dos temas e dos avanços alcançados nas descobertas 
científicas, porém, não atuam nos mesmos mecanismos de legitimação de seus 
conhecimentos, como o cumprimento dos graus de estudos e na revisão por pares. 
No entanto, o rigor do método científico e o tempo da construção das verdades na 
ciência não são acessíveis a maioria da população. Isso faz com que alguns grupos 
produzam conteúdos e atuem socialmente como uma mediação entre o discurso científico 
e a sociedade. O surgimento de mediadores como os neopagãos se deve ao fato de que, 
com profundo interesse na história de seus antepassados, os grupos neopagãos 
aprofundam-se no conhecimento produzido pela ciência, consumindo conteúdos 
produzidos no âmbito acadêmico, ao ponto de aprenderem a mimetizar as habilidades 
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específicas que o âmbito científico impõe. 
Portando-se como mediadores entre a ciência e os fatos históricos e a população, 
os neopagãos facilitam o entendimento e a aproximação do público em geral. Mas, fica 
claro que, embora tenham ampla condição de compreenderem o estado da arte das 
investigações científicas, os neopagãos também fazem escolhas no momento de 
construírem seus discursos. A apropriação do discurso científico por parte dos neopagãos 
sempre vai resvalar na perda de alguns critérios, por exemplo, com a eleição de uma 
hipótese como verdadeira e a exclusão de várias outras tão importantes quanto, tendo em 
vista que a intenção do conhecimento neopagão e celtista é construir uma lógica coerente 
para seus cultos. 
A permanência e a continuidade dos argumentos dentro do conhecimento 
científico nem sempre são uma realidade e isso é um empecilho para a construção de uma 
identidade cultural ou de um culto religiosos. Abandonar hipóteses antigas ou considerar 
novas hipóteses poderia desestruturar a base de um culto ou uma identidade. 
O conhecimento científico acerca de um fato histórico vai sendo construído ao 
longo de muitos anos e inclui o processo de criação de hipóteses e teorias que podem ser 
descartadas ou aceitas, conforme o avançar das investigações. Portanto, é natural que no 
âmbito científico não exista uma perfeita reconstrução da coerência de um fato histórico, 
posto que muito do que se sabe são conjecturas que não puderam ser plenamente atestadas 
por falta de fontes históricas materiais. Se o conhecimento científico sobre fatos históricos 
fosse um puzzle (quebra-cabeça), faltariam algumas peças para se reconstituir com clareza 
as imagens do passado. 
Mas para a realidade dos celtistas e dos neopagãos, a construção de uma identidade 
ou a construção de uma crença não pode ser incompleta. Como contou Joaquim Pinto 
(ATDL) ao ser perguntado sobre como seu grupo fazia quando se deparava com a falta de 
algumas informações a respeito das sociedades celtas, ele mesmo usou o exemplo do 
puzzle: as peças que faltavam eram preenchidas com a intuição e com a observação das 
peças que já tinham em mãos. Ou seja, a intuição e o processo de criação da coerência de 
sua crença fazem com que os grupos neopagãos entrem num espaço próprio, no qual a 
ciência não mais tem relação ou interferência – um pensamento oriundo de um processo 
de bricolage (Lévi-Strauss, 1908, p. 37-38). 
Nesse sentido, é possível concluir que os conceitos neopagãos, como o de celta, 
celta ibérico e lusitano, não são estritamente retirados da ciência, mas sim, compostos 
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pela junção da apropriação do discurso científico, com os anseios idealizados por aquele 
grupo, que por sua vez são formados pela construção do imaginário celta desenvolvido 
ao longo dos séculos e das ideias próprias do contexto atual. 
Os sentidos atribuídos a deuses antigos como Endovélico são também frutos dessa 
junção de referências. É possível notar a influência do discurso científico para a 
compreensão (e conhecimento da existência) da figura do Endovélico, bem como 
observar que a divindade é interpretada a partir de uma construção identitária sobre o que 
é celta, desenvolvida ao longo dos anos por grupos celtistas de várias nações, mas que 
atualmente ganha no território ibérico um caráter regional fortalecido. 
Embora na sociedade moderna a ciência seja talvez o mais importante nível de 
legitimidade social, certamente o passado e a história não devem ser considerados 
propriedade da ciência. O esforço da Câmara de Alandroal de resgatar seu passado ou a 
dedicação dos grupos neopagãos de vivenciar as antigas relações de seus ancestrais não 
devem ser encaradas como formas erradas ou incompletas de entender a história. Os 
grupos identitários, quer tenham uma continuidade histórica e cultural, quer construam a 
identidade a partir do resgate da história quase esquecida de seu território, como os 
celtistas, possuem pautas legítimas. Cabe à ciência compreender as diferentes pautas 





O neopaganismo ibérico apresenta três níveis referenciais que compõem a 
estrutura da sua prática e do seu discurso: a ciência, o celtismo histórico e espiritualidades 
alternativas. O primeiro, principal motivo desse trabalho, acontece por meio da 
apropriação do discurso científico para a formação do conhecimento a respeito do 
passado. Os grupos neopagãos têm acesso aos fatos históricos por meio de conteúdos 
científicos. Mais especificamente, a arqueologia é a principal forma de se saber sobre o 
passado da região, das divindades cultuadas e povos que nela habitaram. 
O segundo nível referencial para os adeptos do neopaganismo ibérico é o celtismo 
histórico, que se desenvolveu por meio dos movimentos nacionalistas, entre a segunda 
metade do século XVIII e o início do século XX. Embora os grupos neopagãos analisados 
evitem relações com os movimentos nacionalistas dos séculos passados (principalmente 
britânico, escocês e irlandês), inclusivamente, tecendo críticas e atribuindo a esse 
celtismo termos com intenção pejorativa, como “folclorismo” e “romantismo”, é possível 
afirmar que existe alguma continuidade e semelhança entre os celtistas antigos e o 
neopaganismo atual. 
Para além do sentimento de pertença celta, comum às duas gerações de celtismo, 
a principal característica semelhante está na identificação com o território e a 
regionalização da categoria de identidade celta. O neopaganismo ibérico traz à tona a 
valorização do território da Península, defendendo uma continuidade cultural entre os 
povos locais e uma linhagem religiosa e espiritual ancestral. Em termos de regionalização 
de identidade, os neopagãos estudados atribuem termos como celtíbero, ibérico e lusitano 
às suas práticas e crenças religiosas, entendendo-os como subcategorias da categoria 
identitária celta, o que também era comum entre os celtistas nacionalistas dos séculos 
anteriores. 
Sabemos que nenhuma expressão cultural ou religiosa surge de uma folha de papel 
em branco. Os movimentos e as tendências culturais e religiosas são frutos de 
desenvolvimentos históricos diversos, que se transformam ao longo de anos. Assim, 
naturalmente, poderíamos associar o celtismo dos séculos XVIII, XIX e XX com o 
neopaganismo celtista do século seguinte. Ainda assim, percebemos neste trabalho que 
os neopagãos ibéricos aqui estudados tentam a diferenciarem-se dos antigos celtistas 
nacionalistas. E de fato são perceptíveis as diferenças, o que nos leva ao ponto seguinte. 
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O terceiro nível referencial do neopaganismo ibérico é o contexto contemporâneo 
das espiritualidades alternativas. Os grupos neopagãos ibéricos analisados neste estudo 
possuem identificação com ideias progressistas, alinhadas aos direitos humanos e ligadas 
a temas como ecologia, respeito e defesa das questões de gênero e de orientação sexual, 
além de igualdade racial. Essa postura distancia-os do celtismo histórico e de grupos 
neopagãos europeus (incluindo portugueses e espanhóis), que também são politeístas ou 
celtistas, mas identificam-se com ideologias nacionalistas fascistas, racistas e xenófobas. 
As espiritualidades alternativas tendem a possuir discursos progressistas, 
engajados com causas sociais e ambientais (Partridge, 2009, p. 14), tornando-se um 
referencial, ainda que indiretamente, para os grupos que se identificam com esses valores. 
Outra característica das espiritualidades alternativas é a oposição que fazem ao 
cristianismo e à religião dominante. 
Dentro do cenário internacional do neopaganismo, é possível perceber que os 
neopagãos analisados neste estudo podem ser identificados com alguns padrões comuns 
a outros grupos. Portugal e Espanha sendo países cristãos, predominantemente católicos, 
podem ter seus neopaganismos comparados com os de Malta (Rountree, 2014, p. 82) e 
Irlanda (Butler, 2015), no qual os discursos de diferenciação e oposição ao cristianismo 
também são muito fortes. 
Outra questão que podemos concluir a partir deste trabalho é que os grupos do 
neopaganismo ibérico são fruto de um novo reavivamento celta. Como vimos no primeiro 
capítulo, em Portugal e na Espanha, nos séculos XVIII, XIX e XX, a questão celta esteve 
mais evidente nas discussões científicas e apareciam mais timidamente na cultura, 
geralmente por trás dos discursos galego, ibérico e lusitano. 
No entanto, países como França, País de Gales e Irlanda tiveram movimentos do 
Celtic Revival muito intensos, nos quais o argumento celta reforçava mais claramente 
suas identidades regionais, como a bretã e gaulesa na França, galesa no País de Gales, e 
gaélica na Irlanda. Isso entrou no imaginário social fazendo com que esses países, 
incluindo também Escócia e Inglaterra, passassem a ter reconhecida a suposta 
ascendência celta. 
Excetuando alguns casos particulares, na Espanha e em Portugal o fascínio pela 
questão celta foi mais tímido até ao século XX, ressurgindo no século XXI dentro do 
neopaganismo com uma nova roupagem. Pudemos notar neste estudo, que o 
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ressurgimento do sentimento celta na Península Ibérica se dá em boa parte pelos novos 
estudos arqueológicos, com recursos genéticos e linguísticos, que trouxeram à tona 
argumentos que já haviam sido indicados em antigos textos romanos, mas que pouco 
haviam sido considerados. 
Estudos como os livros da série Celtic From the West, de John Koch e Barry 
Cunliffe, tornaram-se obras de leitura essencial para os neopagãos ibéricos. Um 
reavivamento da identidade celta foi despertado em neopagãos politeístas da Espanha e 
de Portugal. E isso pode ser atribuído à ciência. 
Em relação ao Endovélico, percebemos que as atribuições de sentido à divindade 
e o culto em si são formadas principalmente pelo conhecimento das referências científicas 
e pela subjetividade intuitiva que desenvolvem para entender a divindade. Os grupos 
neopagãos consomem os conteúdos científicos, filtrando de alguma forma o que 
consideram coerentes para a estrutura de suas crenças. 
De Leite de Vasconcelos aos investigadores atuais, várias hipóteses já foram 
elencadas sobre quem era o deus e qual a seu significado e funcionalidade. Para os grupos 
neopagãos, assim como para toda a sociedade, só foi possível conhecer esta divindade 
graças ao trabalho de arqueólogos e historiadores que, ao longo dos séculos, acumularam 
conhecimento acerca da divindade, analisando, refutando hipóteses e definindo 
consensos. 
Com a intenção de aprofundar os conhecimentos sobre o passado e sobre antigas 
religiões, os grupos neopagãos deslocam os significados promovidos pelas ciências 
históricas e promovem um novo imaginário social sobre o passado, tornando-se 
mediadores entre a ciência e o senso comum. É neste sentido que propomos o termo do 
“encantamento da ciência”, o qual diz respeito aos efeitos que os usos e as apropriações 
da ciência por parte dos grupos neopagãos desencadeiam no imaginário do restante da 
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